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शक चहल 


प्रस्तुत पुस्तिका में मेरे कतिपय नए-पुराने लेखों का संग्रह है, जो 
विविध विषयों से सम्बन्ध रखने वाले हैं! पुरातत्व-विषयक लेख सबसे 
पुराने हैं; साहित्य, शिक्षा, अध्यात्म और संस्कृति वाले बाद के हैं 
संग्रह में दो भाषण भी सम्मिलित है। एक को छोड़कर सभो लेख अपने - 
अपने समय पर किसी-न-किसी पत्र-पत्रिका में प्रकाशित हो चुके हे, 
जिसका हवाला लेखों के अन्त में फुटनोट में दे दिया गया है। लेखों 
को पढ़ते समय इन ह॒वालों का ध्यान रखना उचित होगा | 

पहले विचार हुआ था कि इन सब लेखों-भाषणों को अलग-अलग- 
वर्गों में विभाजित करके विषय-क्रम से ही संग्रह में रक्खा जाए 
अथवा फिर, रचना-समय के क्रम से उपस्थित किया जाए। परन्तु 
लेखों की संख्या कम होने के कारण एक-एक दो-दो लेखों को लेकर बगे 
बनाना अच्ज्ा नहीं लगा और विषयों की नेकता के कारण रचना-क्रम 
की भी कोई साथेकता दिखाई न दी । इसलिए इस प्रकीण सामग्री को 
प्रकीण रूप में ही प्रकाशक के अनुसार, प्रस्तुत होने के लिए मेने छोड़ 
दिया। पुस्तक के नामकरण को भी प्रकाशक को हाँ इच्छा पर छोड़ 
दिया । 

प्रकाशक को इतना अधिकार दे देना किसी अंश तक न्याय्य भी 
था । इस संग्रह के सभी लेख कुछु-न-कुछ गम्भीर ढंग के से हैं शायद | 
गम्भ.र ढड्ढ' के लेख किस्से-कहानी की तरह जल्दीं-जल्दी नहीं बिक 
जाते। ऐेसे ल्लेखों के प्रकाशन में प्रकाशक को थोड़ा-बहुत सोचना ही 
पड़ता है । विश्वविद्यालय का आर्थिक सहयोग होने पर भी इस संग्रह 
को प्रकाशित करने में प्रकाशक को कुछ साहस से काम लेना ही पड़ा 
हे। अतः प्रकाशक के ही दृष्टिकोण से पुस्तक की सामग्री का संयोजन 
होना मुझे उचित ही प्रतीत हुआ । 

यदि राजपूताना विश्वविद्यालय का आथिक सहयोग प्राप्त न होता 
तो कदाचित्त ये लेख प्रस्तुत रूप में प्रकाशित ही न हो पाता । सम्भव॒तः 
इन्हें पुस्तक-रूप देने का में कभी विचार भी न कर पाते । इस सहयोग 
के लिए में राजपूताना विश्वविद्यालय का हृदय से कृतज्ञ हूँ । 

-रामकृष्ण शुक्ल 
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मनुष्य ने हो कला! और सौन्दर्य” शब्दों की निर्मिति की हे। 
ओर इन शब्दों के प्रयोग छा क्षेत्र उतना ही व्यापक है जितनी कि मान- 
वता। समय की दृष्टि से इस व्यापकता का आरम्भ उसी क्षण से हो 
जाता है जब कि मनुष्य पशु से मानव बना था। मानवतागत ओर 
समयगत व्याप्तियों का अथ एक ही है । 

कला ओर सौन्दय में सामान्य मानवता का ही कोई गुणविशेष 
होना दोनों का लक्षण बन जाता है | मानवता का पहला गुण है विवेक-- 
( ४] 45 9 780079! 27॥79] )। क्या कला ओर सोन्दय में भी 
विबेक की प्रक्रिया रहती है ? अवश्य । परन्तु विवेक व्यवहार की प्रेरणा 
का फल है। क्‍या कला ओर सोौन्दय में व्यवहार का कोई तत्त्व है ? यह 
ज़रा सोचने की बात हे । 

मनुष्य पशु से मानव तो बना, परन्तु क्या उसकी पशुता दूर हो 
गई ? पशु में विवेक तो शायद वैसा नहीं होता, परन्तु उसमें प्राणिता 
तो सनुष्य की ही भाँति हे। प्राणिता का रूप केवल साँस लेना ही नहीं 
है, उसका तत्त्व रहना या जीना है। रहने में सहज संकल्प का भाव हे, 
ओर संकल्प का अस्तित्व रुचि से है। पशु भी जब रहने का काम करता 
हे तो रुचि का अनुसरण करता है। मनुष्य ने रुचि को ही विवेक से 
संस्कृत किया हे । रुचि के अथ में प्रियता सन्निह्ठित है । प्रियता की 
वेयक्तिकता और क्षणिकता में पशुता है, उसकी सामाजिकता में विवेक 
का संस्कार हे । 


् गे च्ब ( 
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जो वस्तु हमकी अच्छी लगतो हे वही इमारे लिए सुन्दर हे । परन्तु 
हम उसकी सुन्दरता की घोषणा तब तक नहीं कर सकते जब तक कि 
उसमें दूसरों को भी अच्छी लगने के तत्त्व न हों | मानेगा ही कौन ? 
दूसरों को भी अच्छा लगने का आधार सामान्य ग्राणिवृत्तियाँ हैं । स्त्री 
प्रत्येक प्राणी को अच्छी लगती है, इसलिए मनुष्य ने ख्रीत्व में प्रियता 
का आरोप कर के उसे सौन्दर्य के उपऋरणों से लाद दिया, भले ही संसार 
में अच्छी न लगने वाली स्लियाँ मी हुआ करें। परन्तु मानव ने सामा- 
जिक विवेक द्वारा लज्ञा को महत्त्व देते हुए स्त्री प्रियता की लिग भावना 
को गोण रुचिवर्धेकों (७97०४5७०७) के महत्यावरण से द्विपा दिया। 
शरदऋतु की चॉदनी अथवा ग्रीष्म-ऋतु में शीतल वायु ग्राखिमात्र को 
अच्छी लगती है। उनकी प्रियता की इस व्यापकता को पकड़ कर मनुष्य 
उन्हें भी सुन्दर कहता हे। 

अपने जिवेक द्वारा ही मनुष्य ने सामाजिक प्रियता के सौन्द्या्थ को 
सममभा । फिर उस विवेक से उसने उन तत्त्वों या गुणों का विश्लेषण 
किया जिनसे कोई वस्तु या बात प्रिय बन कर सुन्दर हो जाती है। ओर 
प्रिय तो प्राणी को सबत्र, सबदा ही चाहिए । इसलिए विवेकी मानच ने प्रेय, 
सौन्दय के उपकरणों का वेज्ञानिक की भाँति प्रयोग करने का अभ्यास 
किया । यहाँ से कज्ञा का आरम्भ हो जाता है। जहाँ-जहाँ मनुष्य इन 
उपकरणों का प्रयोग कर सका वहीं उसने सौन्दय को उद्भूति करली। 

कला इस रूप में सोन्दय की नक़ल हो गई। कला का अथ भी है 
“कारीगरी”। कारीगरी प्राणी की सहज प्राकृतिक क्रिया नहीं हे । जिस 
स्थान, द्रव्य अथवा अवस्था में सोन्द्रथ के समस्त उपकरण स्वभावत:ः 
नहीं रहते वहाँ उनको उपस्थित करना ही कारीगरी या कला हे | इस 
रूप में कारीगरी कृत्रिम सोन्दय हे । परन्तु वह प्रियता की सहज बृत्तियों 
से उन्हीं वृत्तियों की तृप्रि के लिए ग्रेरिंत होती है। अतः: सहज प्रियता 
की बॉछा से तोली जाने के हेतु में उसको कृत्रिमता का दूबण दूर हो 
जाता हे । 
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प्रियता का सम्बन्ध हृदय से है। कभी-कभी अपना हो कोई विचार 

या भाव अपने को फड़का देता हे । वह प्रिय, सुन्दर, होता है। उसकी 

सुन्दरता को उसके यथातथ्य स्वाभाविक रूप में दूसरों तक पहुँचा देना 

कौशल का, कला का, काम हे । दूसरों के लिए वह उनको स्वाभाविक 

सम्पत्ति न था। इस रूप में, अस्वाभाबिक में कृत्रिम! स्वाभाबिकता का 
सायुज्य पेदा करना कला को रूप देना है । 

इस विवेचन के आधार पर, स्वाभाविक व्यापनीय प्रियता सोन्दय 
का. आकार है। छटद्य द्वारा इस स्वाभाविकता को अस्वभाव में दशोना 
: केला की बाजी, यानी कलाबाजी है। आपने बाजीगरों के तमाशे 

देखे है। बाजीगर सब कुछ भूठ दिखाते हैं। परन्तु जो कुछ वे दिखाते 

हैं वह आपकी किसी बृत्ति का गहरा अनुरंजन करके तत्क्षण के लिए 
स्वभाव-सुन्दर के रूप में दिखाई देता है। कला और सौन्द्रय का यह 
अभिन्न सम्बन्ध हे । सौन्द्रय कला का प्रेरक है । 

, जितनी भी मानव वृत्तियाँ हैं उन सब के प्रेरक आधार पर सोन्द्य 
“ओर कला के भी नाना रूप हो जाते हैं | इन बृत्तियों में से अनेक की चरिं- 
ताथता इन्द्रियों के माध्यम पर निर्भर है। इन्द्रियों में चच्चु का स्थान 
_ प्रधान-सा ठीखता हे । स्वयं कई अन्य इन्द्रियों के निञ्जी व्यापार के लिए 
भी .चह्ु की सहायता अपेक्षित होती है। भोतिक जगत्‌ के नाना रूपों 
ओर व्यापारों के जिस परस्पर-सम्बन्ध का अनुभव होने पर हम अखिल 
सष्टि में किसी इकाई की प्रेरणा ग्रहण करते है ओर- अपने को उस 
इकाई रष्टि के अद्गरूप में पाते हुए तद्रथ बनते हैं उसका निमित्त हमारा 
'चन्तु-व्यापार ही है । समझ लीजिए कि मनुष्य को, प्राणी को, सब 
इन्द्रियाँ दी गई होतीं, ओर नेत्र न दिए गए होते ! तो कया खश्टि और 
जगत्‌ का यही रूप होता जो है * कया कोई सामाजिकता होती, कोई 
सौन्दय होता, कोई कला होती ” 

.चक्चु का पहला सम्बन्ध रूप से है, अतः सौन्दय का भी पहला 
सम्बन्ध रूप से ही है । संसार की सौन्दयानुसरणदृत्ति में रूप का कितना 


४ कला ओर सौन्दय 
हाथ है, इसे क्‍या हम नहीं देख रहे हैं ? चन्तुआ्राह्य रूप के अनुशीलन से 
ही सर्बमान्य सौन्दर्यवरव का विवेचन कर हम धीरे-धीरे अरूप वृत्ति- 
व्यापार में मी सामाजिक प्रियता का शोध करते हैं। जिस प्रकार पदार्थों 
ओर अबस्थाओं ओर व्यापारों में, उसी प्रकार भावदृुत्तियों में भी हमें 
सौन्दर्य का आकषण प्राप्त होता है। फिर, इस आकषणा के तत्त्वों का 
विश्लेषण और आरोप अरूप वृत्तियों के लिए भी कला की उद्सावना 
कर देता है। इसलिए कला-मी मांसकों के मुख से दो प्रकार की कल्लाओं -- 
मूत्त ओर अमूत्त --के नाम सुनाई देते हैं। तथापि अरूप वृत्तियों के 
सोन्दयाकषण की अनुभूति भी आकृति तथा व्यापार के रूप द्वारा ही 
प्रेरित होती है | प्रम के आकषण का सौन्दर्य मनुष्य की मुखाक॒ति, 
' चेष्टाओं आदि में कल्कने लगता है--यहाँ तक कहते हैं कि उसकी 
वाणी में उसकी मुस्कराहट दिखाई देती है, उसके द्रवीकृत अन्तस्‌ का 
आवेग--प्रवाहइ-दिखाई देता है। चित्रकज्ञा में व्यक्तियों या पदार्थों 
की आकृति तथा उनके वरसायुज्य से अरूपबृत्ति अथवा प्रभाव-पौन्दय 
को देखा जाता है। संगीत ओर काव्य में वाणी का आकार (स्वरूप ) 
इस सोन्दय का प्रदशक होता है। वाणी अपनी सहूपता के लिए आँखों 
पर नहीं, कानों पर निभर होती है। इसलिए चित्र को तुलना में संगीत 
ओर काव्य को लोग अमूते कहते हैं । बास्तुकज्ञा तथा मूत्तिकला का 
सौन्दय एकांत चक्षुस्तृप्ति का व्यापार है। अतः ये दोनों कलाएँ अत्यन्त 
मूत्त कही जाती हैं ।... क्‍ 
सहज आकषण, सहज सोदय, आत्मा की सहज आनन्‍दवृत्ति है-- 
सच्चिद/नन्द का स्फ्रण-व्यापार है । यह न हो तो विश्व का संचरण 
बन्द हो जाए, सृष्टि बन्द हो जाए। कज्ञा इस सहज वृत्ति की सहज 
विकृति हे, क्योंकि आनन्द-व्यापार का अधिक से अधिक विस्तार ही 
सच्चिदानन्द की अंतिम कोटि की लक्ष्य-सिद्धि हे । यों कहिंए कि कला 
आनन्दतह्य की माया है क्‍योंकि स्फरण व्यापार-छप में ही अभिव्यक्त हो 
सकता है, और व्यापार को हम अपनी स्थूल दृष्टि से अवस्थाओं तथा 
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तन्मूल खष्टि-पदार्थों में ही देख पाते हैं। अतः कला-हूपिणी सौन्द्येबृत्ति- 
अपने विश्लेब-प्राप् सौन्दयतत्त्वों को, जिन्हें बाद में हम नियम के नाम 
से पुकारने लगते हैं, पदार्थों ओर उनकी अवस्थाओं में ही चरिताथ 
करती है । कला के नियम अरूप सौन्दयबृत्तियों अथवा आनत्द-स्फरण 
की वृत्तियोँ को लागू नहीं होते ; वे उनकी अभिव्यक्ति, दृश्य व्यापार, को . 
ही लागू होते हैं। क्‍ 

: सोन्दय से मनुष्य का छुटकारा नहीं, अतएब कला से भी उसका 
छुटकारा नहीं । यह इसी प्रकार है जिस प्रकार कि प्राणी का ब्रह्म और 
माया दोनों से ही छूटकारा नहीं । परन्तु यह अधिकतर होता है कि माया 
के प्रपंच में मनुष्य ब्रह्म को, जो उसका ही सच्चिदानन्द-बह्मरूप हे, भूलने 
लगता-हे | इसी भाँति कला का भी प्रप॑च होता हे। इस प्रप॑च में कला 
को अतिरंजित महत्त्व प्रदान कर मनुष्य अपने सोन्दर्य, आनन्द त्रह्म-हूप, 
को भूल जाता है | तब स्फ्रण, अथात्‌ प्रगति, बन्द होकर डलकन पेदा: . 
हो जाती हे | काव्यकला का उदाहरण काम दे जाएगा । हिन्दी की रीति- 
कालीन कविता की वाहवाही में प्राय: लोग अपनी सच्ची आनन्‍न्द-सत्ता 
का तिरस्कार करते हैं । स्वयं रीतिकाल में तो ओर भी अधिक करते होंगे; 
अन्यथा क्या रीतिकालीन कविता अपने समय की परिपाटठी बन जाती। 
परन्तु उसकी तुलना वाल्मीकि या कालीदास की कविता से तो कीजिए । 
पढ़ने वाले वाल्मीकि ओर कालिदास की सहजानन्दबृत्ति में स्वयं इतने 
तन्‍्मय हो जाते हैं कि उन्हें ब्रजभाषावाली वाहवाडी की सध ही नहीं 
होती । पर यह केवल एक बात है। इसके साथ ही कया हम यह भी नहीं 
देखते कि दोनों कवियों की सहजानन्द॒व॒त्ति को सजीवता, स्फुरणशक्ति, 
आज तक होनेवाले कवियों के लिये प्रेरणा का रूप बन कर चल रही हे, 
जब कि हिन्दी का रीतिकाव्य दो-जीन-सौ वर्षों में ही, अर्थात्‌ वर्तमान 
थुग में, लोगों के लिये आकर्षण नहीं, बल्कि विकषण का हेतु बन गया 
है । उस काव्य का स्फुरण, उसकी प्रेरणा, उसकी जीविनी-शक्ति कहाँ हे ? 
आजक़ल की कविता में जो कुड हम देखते हैं वह बस्तुतः रीतिकाल की 


| परी कल 
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कला-विषयिणी अतिरंजना-तत्कालीन कविता की मरणोन्मुखी प्रवृत्ति की 
जीवनोन्मुखी प्रतिक्रिया है, उसकी स्फुरण-परम्परा नहीं । 

समय-रंग क्रिया-प्रतिक्रिया को क्रीड़ाभूमि है। सौन्दय की प्रतिक्रिया 
बिलास नहीं, बिलासिता है। विज्ञास तो सौन्दय का स्कुरण है, व्यापार 
है.। माया भी त्रह्म का विलास है, परन्तु मायाउवेश ब्रड्मवृत्ति की प्रतिक्रिया 
हे । इस प्रतिक्रिया के चक्कर में पड़कर मनुष्य अपने उस विवेक से हाथ 
धो बैठता है जिसके सहज उद्यम में उसने अपनी आननन्‍्दवृत्ति को कला- 
भावना के रूप में स्वाभाजिक स्फरणव्याप्ति दी थी । 

पर यह तो केसे कहा जाए कि मनुष्य को इस तरह के प्रयंच में न 
पड़ना चाहिए । ओर न चाहिए! में यदि कोई बल होता तो कोश में 
आज शायद चाहिए! शब्द ही न रह गया होता। दुनिया के इतने-इतने 
अध्यात्म-दशनों के होते हुए भी क्‍या मनुष्य-समाज किसी युग में भी 
माया में प्रयंचों से उऊ़ढ्म बच पाया है ? फिर, कल्ञा के ग्रपंच में भो 
फेंसना ही पड़ा हे । 

: मनुष्य के विवेक को उसके दिल पर थोड़ा-बहुत काबू हे, परन्तु विवेक - 
कक 


और दिल दोनों ही दुबल है। परिस्थितियों के आगे दोनों हो दब जाते 


हैं । शुद्ध सोन्दय-आनन्द की ब॒त्ति आकषण के रूप में व्यवद्यार का बीजा- 
रोपण करती है ओर कल्ला इस बीज को अंकुरित और पलल्‍लबित करती 
हे। सोन्दयवृत्ति के आकषेण में ही किसी प्रकार की संस्कृति का तत्त्व 
रहता है | कल्ा की सामाजिकता का अथ जहाँ एक ओर . व्यवहार को 
संस्कृति प्रदान करना है वहीं दूसरी ओर उस संस्कृति की विधि का निर्माण 
करना भी है। ऐसा करके कला संस्कृति को निर्देशिका, उसका शास्त्र बन 
जाती है। ऐसा करती हुई कला सामाजिकता को जितनी ही प्रबल बताती 
जाती है उतनी ही, फिर, वह स्वयं निब्बेल होती जाती है। सामाजिक 
सौन्दर्य कला है, वह त्रह्मै की आनन्दवृत्ति की विवेक-कल्पित, अथवा 
दूसरे शब्दों में 'चित्प्रेरित', व्याप्ति हे; परन्तु समाज स्वयं उपयोग और 
व्यवहार के साध्यां में अधिक्राधिक वैंधता जाता है । कला अपनी 
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सामाजिंकता में उपयोग के द्र॒व्यों, व्योपारों और अवस्थाओं तक में अपने 
को व्याप्र कर लेती है । परन्तु ऐसा करने में उपयोग के सामने उसका स्थान 
गोण बनने लगता है, क्योंकि उपयोग के मूल में आदिम पाशव आव- 
श्यकताओं की अनिवायता है। इस स्थिति में कल्मा सामाजिकता की 
निर्देशिका के स्थान से च्युत होकर सामाजिकता द्वारा स्वयं निर्दिष्ट होने 
लगती हे । समाज की मानसिक प्रक्रिया में, उपयोग-व्यवह्दर से अनु- 
रंज्ञित कल्ला से उसकी (कला को) विशिष्टता बहत कुड दर होने लगती 
है, जिससे वह धीरे-धीरे रूढ़ि की वस्तु वन जाती है ओर हृदय की शुद्ध 
सोन्दय-आनन्दवृत्ति से उसका विच्छेद हो जाता है। तब कला प्रप॑चा- 
त्मक हो जाती है ओर समाज को भी अपनो मिथ्या रझुढ़ियों में फेँसा 
कर उससे अपना बदला चुकाती है। रीतिकालीन काव्यकला में हम इसे 
देख सकते हैं। इसी में सामाजिक परिस्थितियों के बश से हार्दिक वत्ति- 
यों तथा विवेक के अभिभाव की भी क्रीड़ा देखी जाती हे | 

समाज को परिस्थितियां की बात, स्वयं समाज के वश की भी सदा 
नहीं रहती । हृदय ओर विवेक की उबलता में समाज बाहरी प्रभावों के 
सामने भुक जाता हे। जीवन-विकास के विस्तार में इस तरह के प्रभाव 
आते ही हैं, ओर इसलिये हम आत्मग्रशस्ति के भाव से, यदि चाहें तो, 
यह भी कह सकते हैं कि इन प्रभावों के वशीभूत होना हृदय-ब॒त्ति और 
विवेक की दुबलता नहीं, बल्कि उनका विकास है। परन्तु जहाँ यह 
प्रभावित होना हृदय को सहज आनन्दव॒त्ति की अनुकूलता में होता है 
वहाँ उसमें [वंकास का रूप रहता है। जहां बह उययोग-व्यवहार को मज- 
बूरियों से होता हे वहाँ वह दुबलता का ही द्योतक है।जो भी हो, यह 
यथाथ है कि भिन्‍न-मिन्न ग्रकार के प्रभावों में सामाजिक परिस्थितियाँ . 
बदलती रहती है, ओर इस परिक्‍तन के साथ-साथ कला, सोन्दय-शास्त्र, 
का रूप भी बदलता रहता है। आजकल की सामाजिक परिस्थितियों 
केश-खज्ञार का रूप अँग्रेज़ी ढेंग की काट-आाँट का है, जो किसी पुराने 
ज़माने में काकपक्ष-धारण की प्रणाली का था| संगीत का जो रूप पहले 


चर तो हे 
घर कला ओर सोन्दय 


था वह आजकल की सामाजिक रुचि में सिनेमा-संगीत से आपन्न हो 
रहा है। पाश्चात्य प्रभावों की वश्यता में हमारी काव्यकला का भी भिन्न 
रूप हो गया। उपयोगी शिल्पों की मयांदा भी बदल गई है। 

परिस्थितियों के चक्कर में उपयोग ओर व्यवहार से ग्रस्त होकर 
सोन्दर्य-सम्बन्धी भावना अपनी विशिष्टता क्रायम रखने की प्रतिक्रिया 
करती हुई अपने को ट्विवा करके उपयोगी कला और ललित कला के दो 
नामों से अभिहित कराने लगती है। निघ्सन्देह उपयोगी कल्ला के वग 
से हम सोन्दय मावना की व्यापकता का एक बहुत बड़ा अनुमान लगा 
सकते हैं, परन्तु “ललित कला” कहने से भी उसकी विशिष्टता का कोई 
विशेष उपकार नहीं होता । काव्य और संगीत जेसी ललित कलाओं को 
भी सामाजिक उपयोगिता का भार वहन करना ही पड़ता हे जिसमें, 
जैसा कि कहा जा चुका है, वे समाज-संस्कृति की निर्देशिका न रह कर . 
समाज-संस्कृति से निदिष्ट होती हैं। यहाँ एक बार फिर रीतिकालीन 
कविता का ही उदाहरण दिया जा सकता हे। 

परन्तु यद्यपि कन्ना अपने रूपों में बदलती रहती हे, सोन्दय का रूप 
नहीं बदलता; केवल उसको बृत्ति कला-माया के चढ़ाव-उतार-पूण 
आवबेशों में उभरती या दबती रहा करती है। यदि हम इसमें सहमत हैं 
कि सोन्दय-भावना आनन्दहूप ब्रह्मवृत्ति ही है, अथात्‌ यदि सौन्दय- 
भावना आनन्दतत्व का ही प्रतिफलन है, तो हम इस बात को भी 
स्वीकार कर लेंगे कि आजकल अँग्रेज़ी कट के बालों में वही सोन्द्य है 
जो किसी पुराने ज़माने के सामाजिकों के लिए उनके काकपन्ष में था। 
इसी भाँति पाश्चात्य देशों में कभी कामिनियों के लम्बे बालों का सोन्दय 
आनन्द-व्धक था, पर आज उसके स्थान में हम तरह-तरह के लहरियों . 
ओर घूंघरों के विन्यास से सुसज्जित काकपक्ों ( 900080 ॥०४ ) पर 
मोहित होते हैं। समाजों की विभिन्‍नवा से एक ही ग्रकार की कला के दो 
या दो से अधिक विभिन्‍न रूप हमकी एक ही समय में देखने को मिल 
सकते हैं । भारतीय तथा पाश्चात्य समाजों की संगीत-कला और नृत्य- 
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कला अपने-अपने रूपों में दोनों स्थानों में एक दूसरी से बिलकुल ही 
भिन्न हैं, परन्तु दोनों में सोन्दय एक ही है। दोनों स्थानों की कलाएँ - 
अपने-अपने सामाजिकों में एक ही आनन्दवृत्ति का उन्‍्मेष करती हैं। 
यहाँ हम यह देखते हैं कि सामजिकता की उपयोग-जटिल विकृतियों 
के सामने कला यद्यपि दुबल पड़ते-पड़ते रूढिगत होकर कभी-कभी 
निर्जीब-सी भी हो जाती है, तथापि सौन्दर्य का पराक्रम सदा अग्रतिहत 
रहता है। इसीलिए वह एक कल्लारूप के जीण हो जाने पर अपने- 
उद्भास के लिए उसके खुपान्तरों की उद्भावना कर लेता है । एक प्रकार 
का केश-विन्यास जब रूढिगत होकर सामाजिकता के निर्देश से रिवाज 
का ही वाहनमात्र रह गया और सोचय-बहन में असमथ हो उठा तो- 
मूल सोन्दय-प्रेरणा (आनन्द-प्रेरणा) भी चोंक उठी और उसने चुप- . 
चाप बिद्रोह कर केश-श्रृंगार का रूप पलट दिया। फेशनों में होनेवाली - 
तरह-तरह की अदल-बदल प्रायः इस प्रेरणा से भी हुआ करती है, 
जो सौन्दर्य स्वभाव की अन्तर्गत बात है| कलाओं के जिस अस्थेय का 
पहले ज़िक्र हुआ है उसमें निहित दोबल्य के भीतर से जब परिस्थितियों 
के पाश को शिथिल करने की चेतना कभी-कभी जागरित होती हे तो 
बस्तुतः बह मूलात्मभूत सोन्दयानन्द के आत्म-प्रसार का ही उद्यम होता 
है । जब यह उद्यम सामाजिक जीवन के अधिकांश क्षेत्रों को व्याप्त कर 
लेता है तो वह एक जागरण-युग ( [२०००७/७५०॥०७ 96704 ) को जन्म * 
दे देता है, जिसमें कलाओं का नवजीवन होता है । यूरोप के मध्ययुगीन 
रिनेसेन्स को तथा भारत के असहयोग-समय से उद्िति हुए वतमान 
जागरण को देख लीजिए। विभिन्न समाजों या संस्कृतियों की अलग- 
अलग परिस्थितियों को अपने अनुकूल बनाकर तदनुरूप कलापद्धतियों का 
उदय करना भी सोन्दय के विश्वव्याप्य आत्माभिव्यड्जन-पराक्रम का 
ही काम है। क्‍ 
सौन्दय-प्रेरणा को सहज व्यापकता में कला ने जीवन के प्रत्येक- 
क्षेत्र को, मानव प्रगति की प्रत्येक चेश्ठ को अधिकत कर रक्‍खा हे।. 
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जितने प्रकार की मानव-प्रगतियाँ हो सकती हैं उतने ही प्रकार की 
कलाएँ भी मिल जाएँगी । विश्वात्मा ने प्रत्येक प्रकार की चेष्टा में अपनी 
सस्‍्फ्रणशीलता का परिचय देने के लिए उसे सजीवता, रम्यता, का सहज 
रूप दिया है। उसकी प्रगति-चेशओं तथा तद्रप कज्ञाओं की गणना 
करंना असम्भव है। तथापि सौन्द्यवृत्ति के अन्वेषकों ने उन आधारों 
का स्थूल वर्गीकरण करके, जिनको लेकर मनुष्य प्रगतिशील होता है, 
कलाओं का भी उपयोगी अथवा ललित, मूत्त अथवा अमूत्त, नामों 
से वरगानुसन्धान करने का प्रयत्न किया हे । 

परन्तु वर्गोकरण में जहाँ विभाजन की पद्धति रहती है वहीं उसमें 
क्या एकीकरण की पद्धति भी दृश्य नहों है / वग (विभेदमयी एकता या 
एकंतापूंण विभेद के आधांर पर ही बनते हैं। तब हम यह पूछते हैं कि 
क्या अन्ततः सब कल्ाएँ एक ही नहीं हैं ? हम जोवन में देखते हैं कि 
यद्यपि अलग-अलग कल्लाएँ अपनी अलहदगी में ही अपना अस्तित्व 
प्रदर्शित करती हुई प्रतीत होती है, तथापि क्‍या वे एक-दूसरे से अपना 
संयोग करती हुई भो हृष्टिगो चर नहीं होती ? संगीत ओर नृत्य या काव्य 
ओर संगीत का मेल तो, खर, लालित्य के आशय से आप मान लेंगे ; परन्तु 
क्या यह अमाननोय हे कि संगीत, काव्य और नृत्य के आनन्दास्राव 
के लिए सुन्दर, सुसज्जित तथा विद्युद्मभा या भाड़फानूसों की जगमगाहट 
से सु-आलोकित भमबन अथवा, फिर, चन्द्र-मशालची : के क्रोमलोज्ज्वल 
सोहाद से स्निग्ध लता-व्यजन व्योमवितान की अपेक्षा भो हुआ करती 
है? क्‍या सुअरों के रहने को बस्ती में या किसी ऐसे स्थान में जहाँ शेरों 
की दहाड़ से पत्तायनव॒त्त चरणों की पल्ायनशक्ति भी मारी गई हो नृत्य 
गीतादि की सम्भावना हो सकती है ? नहीं, वल्कि नृत्यगीतादि को 
रम्यता के रूप में प्रस्प्ुटित करन वाली प्रकृति या मनुध्य की वास्तुकला 
प्रकतिकृत अथवा मनुष्यकृत चित्रों से द्िगुणीकृत होना भो चाहती 
रहती है । इतना ही क्यों, साथनों के अनुसार शिल्पा या उपयोगी कल्ाओं 
का भी वही योग हो ज्ञाता है । अवसरोपयुक्त सुन्दर वेषभूषा को धारण कर 
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हम जब चाँदी या सोने की तश्तरियों में पान-इलायची का दौर चलाते हैं. 
तथा नए-से-नए नमूने के गिलासां या प्यालों में मादक स्फूर्ति का आवा- 
हन करते हैं तो क्या हमारी कलावृत्ति में चार चाँद नहीं लग जाते ? फिर 
भी, ऐसे समय की कलावृत्ति में क्या कलाओं के वर्गों की चेतना.कोई काम 
करती रहतो है ? क्या हमारी उस समय की सौन्द््य-भावना, आनन्दवृत्ति, 
का कोई वरगाधार विश्लेषण हो सकता है? अपनी एकता में वहाँ आनन्द 
पू्णरूप होता है, केबल एक ओर पूर्ण एक होता है। कलाओं के परस्पर 
सहयोग की यह प्रवृत्ति क्या इस बात की घोषणा नहीं करती कि अन्तत: 
सब कलाएँ एक हैँ; क्‍योंकि सौन्दर्य एक है, आनन्द एक है। और वह 
एक इतना बड़ा है जितना बड़ा कि यह ब्रह्मांड हे । 

हाँ, जितना बड़ा कि यह ब्रह्मांड ही हे । क्‍योंकि कल्ाएँ उपयोग और 
व्यवहार से रुद्ध होने के कारण कहीं न कहीं सीमित हो जाती हैं। 
सामाजिकता की सीमा ने सौन्दय|नुभूति को भी अपनी सीमाओं में ही 
यथासाध्य देखने की चेष्टा की है । परन्तु केवल सोन्दर्यानुभूति सीमाबद्ध 
नहीं हे। आनन्दब्रह्म को किसने बाँधा है। अतः सामाजिकता में ही हम 
कलाओं की सीमा का विस्तार कर उन्हें संयोजित करते हैं, जिसका 
उदाहरण अभी दियाजा चुका है। परन्तु यह विस्तार सामाजिकता 
की सामथ्य-सीमा से आगे नहीं बढ़ पाता है। उसमें हमें जो आनन्द 
की पूर्ण ता मिलती है बह, वास्तव में, पूणता का आभासमात्र हैजों 
कभी-कभी अलक्ष्य रूप में यथाथ पूणता की बाँछा को तीत्र कर देता हे । 
तब हम कला की बेड़ियों को काट देते है। हमने सौन्दय॑-प्रेमियों के मुख 
से अखिल प्रकृति को, ब्रह्म की मायामात्र को, चित्रकरत्री, शिल्पकर्त्री, 
कवयित्री, संगीत-दात्री के नामों से सम्बुद्ध होते सुना हे । सूखे हरे पत्तों 
की ताल पर वायु की सरसराहठका संगीत बहुतों की हृदयग्रन्थि को खोल 
देता है। ४५७० ० (76 59]87०७ में किसी की अपनी आत्मा की एक- 
तानता श्राप्त होगई थी। एक सज्जन को,जिन्‍्हें शायद उन्मुक्त प्रकृतिके सह- 
वास का अवसर अधिक न मिला होगा, रेलकी गतिको नपी-तुली ध्वनि 
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ग्। 


अथवा नए जूतों की चर-मर में अद्भुत संगीत सुनाई दिया करता था| 

नपातुलापन, अवयवों का सामंजस्य, अवश्य कला का भी आव- 
श्यक गुण प्रतीत होता है | इस सामंजस्य से इन अवयवबों का संगठन, 
जिससे सब की एकता बनती हे, घटित होता है । सामाजिक कलाओं में यह 
सामंजस्य दिखाई देता है । प्रकृति को कला में तो वह इतना दिखाई देता 
हे कि दिखाई ही नहीं देता | सब कुछ इतना एकाकार, पूणरूष, हो जाता 
है कि अवयवों का पता ही नहीं लगता । क्‍ 

फिर भी, प्रकृति मायामात्र है | वह मिथ्या हे, इसलिए कि वह किसी 
असल की नक़ल करती है | अतः उसके द्वारा जिस पूणता को हम देखते 
हैं वह भी एक आभास ही है। पूर्ण सोन्दय-आनन्द की वृत्ति जब इसे 
समझ लेती है तो मनुष्य योगी बन जाता हे और चिरन्तन ज्योति के 
अखिल सौन्दय को ग्रांप्र कर वह अपने अखिलानन्द रूप को प्राप्त करता 
है। सच्ची कला यही है; क्योंकि सौन्दर्य भी प्रकाशरूप ही है--उससे 
हमारी आँखें खुल जाती हैं। आँखें खुल जाती है,--कि हृदय खुल 
जाता है ! क्‍ 

आलनन्‍दस्फुरण-रूपिणी सौन्दयवृत्ति अध्यात्म है, कला उसकी अभ्यास- 
पद्धति हे । 


क्‍ श्‌ 

साहित्य जब साहित्य कहलाने लगा तो वह'सामाजिक वस्तु बन गया | 
संसार में जिसे साहित्य के रूप में पहचाना जाता हे वह तभी बनता हे . 
जब हमारी उक्ति एकाधिक व्यक्तियों का, अथात्‌ वक्ता के अतिरिक्त श्रोता 
का भी, लक्ष्य रखती है | इसका असिप्राय यह कि व्यक्तिगत आनन्दो- 
दूगार को समाज ने अपने लिए स्वीकार किया तो उद्गारी के लिए भी 
समाज को स्वीकार करना स्वासाविक हो गया । अब समाज में उद्गारी 
- इस बात का भी लक्ष्य रक्खेगा कि उसके द्वारा की गई जीवन को आदवृरत्त- 
आनन्द का उद्गार--समाज के लिए भी जीवन की पुनराबृत्ति हो और 
' उसके आनन्द का ह तु बने | यहाँ, मालूम होता हे कि, समवेदना--समाज के 
मानसिक बोमों के साथ अपने मानसिक बोमों का आरोप--कल्पनो--की 
प्रतिष्ठा साहित्य में हो ही जानी चाहिए। यह स्वाभाविक पंद्धति हे । 
जोवन के सुखदुःखादिक में व्यक्तिगत रूप-बेविध्य के होते हुए भी उनमें 
अत्यन्त समानता भी है, और उनकी अनुभूति तो सर्वत्र एक ही है । रूप- 
-बैविध्य से केबल अनुभूति की मात्रा पर असर पड़ सकता है अथवा 
व्यक्तिगत उद्गारों के ढँगों में विभिन्‍्तता आ सकती हे; परन्तु अनुभूति 
के जिस भूल तत्त्व की व्यंजना होगी बह सब-सामान्य ही है। इस बात 
की समाज ने समझा और फिर धीरे-धीरे कुछ ऐसे सब-साधारण प्रमुख 
अनुभूति-सूत्रों को ढूंढ लिया जिनको लेकर साहित्य सामाजिक बन 
सकता है। ये सूत्र बोमिल मानव-हृदय के कुछ चिरबन्चीं भारतत्व हैं 
जिनकी अनुभूतियों को आठ-नौ स्थायी भाषों के नाम से पुकारा गया है । 
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सामाजिक जीवन का रूप व्यवहार है। शुद्ध ऐकान्तिक आनन्दो- 
दूगार व्यक्ति का साहित्य है ओर वह व्यावहारिकता का अपेक्षी नहीं है । 


€- के 
परन्तु सामाजिक साहित्य व्यवहार की उपेक्षा केधे करेगा ? फलत: सम- 


वेदना और कल्पता का युग्म, व्यक्ति-हृदय के बोझ के साथ उद्गीरक 


के दृदय के बोझ का आरोप कराता हुआ, समाजगत सम्बन्धों और व्यव- 


है] 


की दृष्टि से वह आदशशोन्मुख होगा, सामाजिक व्यवहारों की दृष्टि से '. 


हारों के साथ भी अवश्य तादात्म्य तलाश करेगा | सामाजिक सम्बन्धों 


यथार्थन्मुख | आदश और यशथाथ में से किसी की अतिरंजना न हो 


जाए, दोनों में सनन्‍्तुलित सामंजस्य रहे, इसका उत्तरदायित्व कल्पना और 
, समवेदना के निजी सामंजस्य पर है। यह होगा तो साहित्य “कान्ता- 
. सम्मिततयोपदेशयुक्‌” होगा और अपनी सामाजिकता की साथकता में 
सम्ंजस व्यवहारबिद्‌! होकर वह यशसे”, अथंकते” ओर शिवेत- 
: रक्षतये! होगा । 
जब तक साहित्य में- सामंजस्य-गुण रहे तब तक 'आदश्श” और 
- यिथाथ' शब्दों के प्रयोग की आवश्यकता ही न पड़ी । परिस्थितियों के 
- प्रभाव से जब सामंजस्य-गुणां का हास हुआ तो एक या दूसरे की अति- 
- र॑जना में एक-दूसरे का विवाद आरम्भ हुआ और यथाथवाद! तथा 
आदशवाद' जेसी दो चीजों की साहित्यिक उद्द श्यों में प्रतिष्ठा हुई । 
परन्तु इन दोनों के विवाद में यहाँ न पड़कर इतना तो अवश्य कहा. जा 
“ सकता हे कि आनन्द और उद्गार--जीवन की पुनराबृत्ति के--मूल 
तत्वों की प्रतिष्ठा में सामाजिक यथार्थ व्यवहार की स्वाभाविकता तो 
अनिवाय ही हे । 

ओर, सामाजिक जीवन में जब तक स्पव ( (079० /४०॥ ) का 
भाव पेदा नहीं होता तब तक सामाजिक. सम्बन्धों में नेसर्गिकता भी 
रहती है जिसमें आनन्दोदगारव्रत्ति सामाजिक-सम्बन्ध-सम्बन्धी किन्हीं 
अति कल्पित आदर्शों का आविष्कार नहीं कर पाती | ऐसा यदि बह 
करे तो व्यावहारिक जीवन की आदृत्ति नहीं बनती, क्योंकि फिर उससे 


कनमनली लि निएएए 
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व्यवहार की स्वाभाविकता नहीं रहती, ओर फलत: आननन्‍्दोदू्‌गार 
आलनन्दोद्गार नहीं रहता । अतः स्वाभाविकता में सामाजिक व्यक्ति के 
व्यवहार को अक्षुण्ण रखती हुई हमारी आननन्‍्दोद्गार-प्रकृति अपने 
प्राकूसासाजिक प्राकृतिक जीवन की संवेदनाओं को, उन्हें कीतुक से देखती 
हुई, सम्बन्धों के आदश में चरिताथ करती है। यह कौतुकव्ृत्ति आनन्द 
की सहधर्मिणी ओर संवेदन तथा स्वाभाविक कल्पना की सहोदरा है ओर 
सद्यःपरनिवृ त्ति में अत्यधिक सहायक होती हे | 
ध्यान रखना चाहिए कि कोतुक कोतुक ही हे, उसकी कोतुकता में 
हो उसका निमित्त ओर उपादान हे । अतः वह सामाजिक जीवन की 
पुनरावृत्ति में बाधक नहीं होता और, साथ ही, किसी अन्य अतिक्रान्त 
जीवनवृत्त की पुनराबृत्ति करता है। यह बात न होती तो हम बाजीगरों 
के खेल भी न देखा करते। साहित्य में इस प्रकार को कोतूहलवबृत्ति 
की आजकल “रोमांस” ([२०7०००००) कहा जाता है, जो फ्ररम्भिक युगों 
के सामाजिक साहित्य का आदश है| देखिए कि लगभग सब देशों का 
समस्त प्रारम्भिक साहित्य रोमांटिक हृष्टिकोण रखता है। वतमान युगों 
का सामाजिक-सम्बन्ध-सम्बन्धी आदशवाद सामाजिक कल्पना का सहो- 
दर नहीं है, वह व्यक्ति की स्पथ। की एक उपज है | इसलिए उसमें न तो 
जीवन-व्यवहार की स्वाभाविकता (पुनरावृत्ति) ही हे और न रोमांस 
ही | वह आनन्द का मूल हेतु नहों बन पाता और समाज द्वारा नहीं 
प्रहण किया जाता, जिसको प्रतिक्रिया में समाज में अतिरंजित यथाथ बाद 
की रचनाएँ होने लगती है । पिछले पच्चीस-तीस वर्षो के हिन्दी साहित्य 
में इस क्रिया-प्रतिक्रिया के काफ़ी उदाहरण मिलेंगे । 
अब तक की विचारणा द्वारा जीवन की आवृत्ति को लेकर आनन्दो- 
दगार-स्वरूपी साहित्य के सहज (अथ।त्‌ जीवनावृत्ति, आनन्द ओर 
उद्गार, की वृत्तियों से प्रतिफललत) गुण की सूची में हमें जो तत्त्व आप्त 
हुए हैं--कल्पना, कोतुक (आदश) और स्वामाविकता ( यथाथ )--उनके 
समायोग के लिए, उन्हीं के समाहार में, हम स्पष्टता (०४709 और 
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[2707688) का नाम भी ले सकते हैं। वस्तुत: स्पष्टता इन गुणों की निव्या- 
जता की कसौटी हे | जिस साहित्यिक कृति में उद्‌गार की स्पष्टता हे उसमें 
. जद्गार का अभाव (आनन्द का सान्निध्य) भी अवश्य रहेगा, जिसका 
. मतलब यह होता है कि उसमें जीवनावत्ति, संकल्प कौतुक और स्वाभा- 
विकता के तत्व भी अवश्य होंगे । 

यह स्पष्टता केवल व्याकृत वाणी पर ही निभर नहीं है। व्याकरण- 
सिद्ध वाक्य सामाजिक व्यवहार में सुकरता अवश्य उत्पन्न करते हैं: 
परन्तु बहुत-से अवसरों पर, विशेषतः उदगार के अवसरों पर, अव्या- 
. कृत उक्तियों में ही अधिक वल दृष्टिगोचर होता है । उद॒गार की मूल 
प्रणाली, लययुक्त वाणी या पद्मवाक्‌ , अव्याकृत ही है| देनिक व्यवहार 
की बातचीत में भी व्याकरण पर अधिक ध्यान कितने लोग दे पाते हैं। 
तब हमारे लिए यह देखना आवश्यक हो जाता है कि सामाजिक साहित्य 
: की स्पष्टता का रूप कल्पना, कीतुक ओर स्वाभाव्रिकता के सहयोग में किस 
प्रकार निधारित होता है । 

स्पष्टता का अथ तो सीधा है | देनिक व्यवहार की बातचीत में भी 
हम पहली बात यह चाहते हैं. कि हम जो कुछ कहें उसे सुननेवाला भले 
प्रकार, अथ[|त्‌ केवल शब्दाथ के रूप में ही नहीं बल्कि हमारे मनोगत 
उह श्य के साथ, समझ सके। उदाहरण के लिए, कुम्हार का लड़का 
आपको बतलाता है कि घड़ा दो पेसे का है। निस्सन्देह उसके कथन में 
यह होना ज़रूरी है कि जिस घड़े को आप चाहते हैं उसी का मूल्य 
. आपको बतलाया गया है, ओर वह मूल्य दो पेसा ही आपने घड़ेवाले के 
मुह से समका है | यह आश्चय करने की बात नहीं है कि इतनी छोटी 
ओर सादी बातचीत में भी कभी-कभी श्रम पेदा हो जाता है। कुम्हार 
का लड़का किसी दूसरे ग्राहक से बात करता-करता, अथवा अपने व्यालू 
के टुकड़े की वात सोचता-सोंचता, भूल से आपको किसी दूसरी वस्तु 
का भी मूल्य बतला सकता है, अथवा उसके कहने का ढँग कुछ ऐसा हो 
सकता है कि आप ठोक नहीं समझ पाते या, फिर, आपके सुनने में ही 
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कुछ त्र॒टि रह जाती है। कुम्हार के लड़के को यदि अच्छा दुकानदार 
बनना दे तो उसे चाहिए कि बह अपने विचारों को प्रसंगवद्ध रखे 
ओर ठीक मौके पर, ठीक व्यक्ति से,ठीक परिमाण में, ठीक ढँग से बोले । 

साहित्य की स्पष्टता के लिए साहित्यकार (उद्गारी व्यक्ति) को भी 
कुछ ऐसा ही करना पड़ता हे शायद अधिक परिष्कार के साथ, क्योंकि 
उसे एक साथ एकाधिक व्यक्तियों से बोलना पड़ता है। सुननेवाले की 
सुनने की त्रूटि की जिम्मेदारी कुम्हार के लड़के पर नहीं है; परन्तु 
साहित्यकार के ऊपर यह जिम्मेदारी हे। कुम्हार का लड़का जहाँ सुनने- 
वाले की गरज़ से बोलता है साहित्यकार वहाँ अपनी गरज़ से बोलता 
है । साहित्यकार का श्रेय इसी में है कि वह अपनी गरज़ को सुननेवाले 
की गरज़ बना दे । 

साहित्यकार की गरज़ का अथ ओर कुछ नहीं, केवल ढद्गारी का 
अपने मानसिक बोर को दूसरों की सहानुभूति में हलका करना हे । 
अपनी गरज़ को समाज की, श्रोताओं की, गरज़ बनाने का अर्थ होता 
है श्रोताओं की सामान्य रुचि को समझना (स्वाभाविकता ) या फिर 
श्रोताओं में एक सामान्य रुचि पेदा करना (आदश)। समान रूप सामू- 
हिंक श्रोता का भी बोलनेवाले के लिए वही स्थान हे जो कभी दरबारी 
कवियों के लिए “दरबार” का होता था | परन्तु “दरबार” अधिकतर एक 
व्यक्ति होता था, अतः दरबारी कवि को अपनी आजीविका'के लिए उस 
एक व्यक्ति का दास बनना पड़ता था, जिसके कारण उसकी बोली उसके 
अपने बोंक का लिहाज़ शायद बिलकुंल न कर पाती होगी और इसलिए 
सही उदगार भी न बन पाती होगी। सामाजिक वक्ता एक व्यक्ति की' 
रुंचि का दास नहीं, पर समाज की व्यापक रुचि की वह अवहेलना नहीं 
कर सकता । इसीलिए हम देखते हैं कि संसार के साहित्य में श्षृंगारी 
रचंनाओं का इतना अधिक बाहुल्य हे । 

स्थूल सामूहिक रुचि को देख लेना तो अधिक कठिन नहीं है । परन्तु 
जब सब कोई समूह-सम्बन्धी एक ही बात को एक ही तरह देखने लगते 
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हैं तो समूह की ग्राहिकाबृत्ति में से संवेदना जाती रहती हे--ब्रह कुंठित 
सी होने लगती है। सुबह से शाम तक यदि आपसे एक के बाद एक, 
असंख्य व्यक्ति बराबर कहते रहें कि आप तो बड़े सुन्दर है तो क्‍या 
अन्तिम, या मध्य के भी, कहनेवाले के शब्दों का कोई अथ आप ग्रहण 
कर सकेंगे ? और यदि कर भी सकेंग तो क्‍या उसी तरह जिस तरह 
सबप्रथम कहनेवाले के अथ को आपने ग्रहण किया था ? दूसरे शब्दों 
में, इन बाद के कहने वालों के शब्द आपके लिए अस्पष्ट हो उठेगे | यह 
अस्पष्टता साहित्य की वही निग॒ णता है जिसके कारण, किसी भी हेतु 
से, कहनेवाले की बात को हम उसके पूण प्रभाव के साथ ग्रहण नहीं कर 
पाते | भारत के रीतिकालीन कबियों का श्ूंगार श्रोता की रतिग्राहकता 
के सात्विक उद्दीपन में समथ नहीं दे । 

इसमें सन्देह नहीं कि सामाजिकता मानवता, मानवीय हृदयपरता, 
का प्रतिबन्ध है। परन्तु मानवता सामाजिकता का विस्तार हे । लोकरुचि 
की दासता एक बात है ओर अपने उदगार को लोकरुचि का अनुमोदी 
बनाना दूसरी । रीतिकालीन कवियों या अन्य चवन्‍्नी-क्रथकों ने श्रोता 
की गरज़् की अपनी गरज़ बनाया, अपनी गरज़ को श्रोता की नहीं | 
कुम्हार का लड़का भी शायद इस बात को समभता होगा कि घढ़ा 
खरीदनेवाले की गरज़् का केवल दास बना रह कर वह हर समय उसे 
घड़ा नहीं देता रह सकता । परन्तु कुम्हार के लड़के में यदि सौन्द्य- 
उद्गार ( कहने की गरज़, आनन्दोद्गार ) की वृत्ति हे तो उसके द्वारा 
वह घड़ा खरोदनेवाले की गरज़ का अनुमोदन करता हुआ भिन्न-भिन्न 
प्रकार के सुराही-गिल्ास-आदि बाद में भी उसे दे सकता है। इसी भाँति 
यदि साहित्यकार के पास सात्विक उद्गार हैं तो समाज की सीमाओं का 
आदर करता हुआ भी वह मानवबंता के विस्तारी अधिकार से उन 
सीमाओं को विस्तृत भी कर सकता है, समाज की रुचि को नए ढँग से 
ढाल भी सकता है| तुलसीदास ओर “प्रसाद” ने लोकरुचि की अब- 
हेलना नहीं की । परन्तु वे उसे ढाल सके, या कहिए कि उन्होंने उसके 
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मूल प्रवाह का ध्यान रखते हुए, अपने उदगार और लोकरुचि को 
परस्परानुमोदी बनाते हुए, मौक़े से उसमें-से नहर काटी है। अपनी गति 
पाकर वह नहर यदि मूल प्रवाह से अधिक वेगवती और मनोहारिणी 
बन जाए तो नहर काटनेवाला बधाई का पात्र है। सारांश यह है कि 
सामाजिक रुचि की विस्तारशील व्यापकता में वक्ता के निजी बोमों ओर 
उद्गारों के लिए उस हद तक पूरी गुजाइश है जिस हद तक वे समाज 
के व्यापक, मानव-सामान्य, वो्ों के अनुमोदी हैं.। मानवता और 
सामाजिकता की निरन्तर पारस्परिक प्रतिक्रिया में इन दोनों का निरन्तर 
नवीन संगठन होता रहता हे, जिसमें व्यक्तिगत डद्‌गार को अपनी शक्ति 
से नहर काटने के लिए प्रायः अवसर मिलता रह सकता है। ओर इसी 
नहर काटने में नवीनतर संगठनों की वास्तविकता का प्रतिरूपण भो 
देखा जा सकता है | आदशश और यथाथ का यह मनोहर सम्मिलन है।'* 


१ लद्दर, मार्च-अप्रेल, सन्‌ १६४४८ 





जीवन के भीतर शिक्षा ओर संस्कृति की सापेक्ष स्थिति के ऊपर 
दृष्टि जाने पर ऐसा अनुमान होता है के शिक्षा, जिस रूप में कि हम 
उसे देखते-समझते आ रहे हैं, उतनी अधिक मौलिक वस्तु नहीं हे 
जितनी कि संस्कृति | मानव समाज में शिक्षा ओर शिक्षा के रूपों को 
किन्हीं लक्ष्यों को सामने रख कर ढाला जाता रहा है। परन्तु संस्कृति 
जीवन की किन्हीं प्राचीनतम परिस्थितियों ओर आवश्यकताओं में स्वतः 
विकसित होकर अपने मोलिक तसवों की किसी प्रकार की परम्परा बना 
लेती दे जिन्हें बाद की बदलनेवाली परिस्थितियों सें भी वह यथाशक्ति 
क्रायम रखने की चेष्टा करती रहती है । शिक्षा-सम्बन्धी प्रश्नों के नि्ेय 
में मनुष्य के संकल्प ओर विकल्प का हाथ रहता है | विकल्पमूल संकल्प - 
द्वारा बह उसके रूप और गति-विधि को बदल सकता है। परन्तु 
संस्कृति की निजी मोलिकता ओर सहजता के कारण उसके प्रति हमारा 
मोह होता हे । यदि संस्कृति ओर शिक्षा को हम मानवीय सम्बन्धों की 
तुला में रख कर देखना चाहें तो शायद यह कह सकते हैं कि मानव 
जीवन में संस्कृति का स्थान यदि माता-पिता का सा हे, जो स्व॒तः सम्भूत 
है और जिनके प्रति हमारा मोह होना स्वाभाविक है, तो शिक्षा सम्भवतः 
प्रेयसी या पत्नी के समान हे जो उद्द श्य़ों के हेतुओं से बदली या त्यागी 
जा सकती है। माता-पिता को बदलने के कोई अपवाद यदि कहीं देखने 
में आते हैं तों उनको हम जीवन स्वभाव तो नहीं मानते; और ऐसे 
अपवादों का हेतु प्रायः सांस्कतिक न होकर कोई दूसरा ही होता है । 
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मनुष्य के नाते यदि हम इस सम्बन्ध को स्वीकार कर लें तो संस्कृति 
ओर शिक्षा का पारस्परिक सम्बन्ध सास-बहू का सम्बन्ध हो जाता हे। 
“संस्कृति” शब्द के व्याकरणिक लिड्ग का कोई आग्रह न हो तो “सास” 
के स्थान में 'सास-ससुर” ही कह दीजिए । माता-पिता जिस प्रकार कुल- 
मयांदा की अनुरूपता में पुत्र के हित का लक्ष्य रखते हुए वधू पसन्द 
करते हैं उसी प्रकार हमारी संस्कृति अपनी प्रतिष्ठा के अनुरूप हमारे 
हित का समन्वय करती हुई हमारी शिक्षा का विधान करती हे । यह बात 
अलग है कि नाई-बारियों अथवा अन्य स्वाथपूण बाहरी प्रभावों के 
कारण वधू और शिक्षा मनोनीत ढंग की ग्राप्त न हो पाए । ऐसी परिस्थिति 
में यदि सास-ससुर निबल चरित्र के होते हैं तो बहू उन पर हावी हो 
जाती हे; अन्यथा या तो उसका तिरस्कार होने लगता है या, व्यावहारिक 
तिरस्कार न करते हुए भी, हम उसकी ओर से सतक रहने लगते हैं या 
उदासीन हो जाते हैं| ड् 
सास-ससुर और वधू के रूपक को, यदि चाहें तो, और आगे भी 
घटित किया जा सकता है। पर उसकी आवश्यकता नहीं है । उपयुक्त 
सम्बन्ध-ऋल्पना द्वारा शायद इतनी बात स्पष्ट हो जाती हे कि हमारी 
शिक्षा का आधार हमारी संस्कृति हे अथवा होनी चाहिए; शिक्षा संस्कृति 
का आधार नहीं हो सकती | 
शिक्षा का सम्बन्ध व्यक्ति से हे या समाज से ? शिक्षा ग्रहण करने 
वाला तो व्यक्ति ही होता है पर आजकल जब हम शिक्षा की चच। करते : 
है तो हमारी अन्तश्चेतना में समाज ही उपस्थित रहता है। समाज के 
भीतर व्यक्ति से व्यक्ति के सम्बन्ध को ध्यान में रख कर ही शिक्षा का प्रश्न 
बनता ओर हमारे लिए विचारणीय होता है| जिस व्यक्ति से हम अपने 
समाज का दूरका भी कोइ सम्बन्ध नहीं सानते उसके कारण अपने लिए 
शिक्षा की एक समस्या खड़ी करने का हम कष्ट नहीं करेंगे ओर समाज को, 
सामाजिक व्यक्ति को, दी जाने योग्य शिक्षा का विधान बनाने वाला भी 
तो समाज ही है । इस बात से भी शिक्षा और संस्कति के आधार-सम्बन्ध 
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के उस उत्तर का समयथन होता हे जो सास-बहू की सम्बन्ध-कल्पना 
से अभी हमको मिला था। 

समाज छोटे से छोटा भी हो सकता हे ओर बड़े से बड़ा भी । “मार- 
वाड़ी समाज”, गुजराती समाज”, या “ब्राह्मणा-समाज ?, ' 'बेश्य-समाज”! 
आदि शब्द कहने के हम अभ्यासी हैं; परन्तु कभी-कभी “हिन्दु-समाज”, 
“मानव समाज” जैसे शब्दों का भी प्रयोग कर लेते हैं। अपने क्ुद्र रूपों 
में समांज किसी वृहत्तर समाज के वर्गों, छोटे टुकड़ों, का पर्याय बन 
जाता है; परन्तु अपने बृहत्‌ रूप में क्या वह किसी ऐकान्तिक विशालता 
की निरन्तर व्याप्रि का प्रतीक मों बन पाता है ? “हिन्दू-समाज” या 
“ग्रानव समाज” कहने में काल-सम्बन्धी अव्याप्ति तो प्रतीत होती 
ही हैे। वतमान समय में यदि हम “हिन्दू-समाज” शब्द का प्रयोग 
करते हैं तो उसकी व्यंजना अधिकतर वतमान समय के हिन्दू- 
समाज की ही होती है। “हिन्दू-समाज” की अपेक्षा “हिन्दू-जाति” 
समय की दृष्टि से, ओर देश की दृष्टि से भी, अधिक व्यापक मालूम 
होता है । तो फिर, ऐसी दशा में हम यह भी मान सकते हैं कि समाज 
जाति का एक अंग है | साथ ही, फिर, हम.यह भी क्‍यों न मान लें कि 
क्ुद्र जातियाँ भी कभी-कभी किसी बड़ी जाति का अंग हो सकती हैं और, 
इस नाते, ब्राह्मणादि जो जातियाँ हैं वे हिन्दू-जाति का अंग हैं, और जो 
हिन्दू-जाति है वह मानव जाति का अंग हे । और इस सब दशन के 
निष्कष में इतना ओर भी मान लेने में कोई कठिनाई नहीं दीखती कि 
समाज का सम्बन्ध वतमान से है, जाति का त्रिकाल से । 

प्रत्येक छुद्र समाज या जाति में उसकी क्ुद्ग॒ता-सम्बन्धी विशेषताएँ 
भी होंगी और उसके विशाल अंगियों की सामान्यताएँ भी होंगी । विशे- 
घताएँ बतमान परिस्थितियों की आवश्यकताओं से उद्‌भूत होकर वते- 
मान-परिस्थिति-जन्य आवश्यकताओं की पूर्ति की ओर ही उन्मुख होती 
हैं। परिस्थितियों के परिवतेन से विशेषताएँ भी बदली जा सकती हैं; परन्तु 
विशालता छुद्ग परिस्थितियों पर निमर नहीं होती और उसमें परिवतन 
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बड़ी आसानी से नहीं हो जाते | पिछले दो सो वर्षों में मारत ओर संसार 
कप ०५ रे 5 ४७० 4५ बत प्री ५ 4 को का 
की प्रवृत्ति और प्रगति में जितने और जेसे परिवतन हुए हैं विश्व की 
5. ७.७ [कक बजे दफन ञ्रों 0 ७. ८» 
प्रगति में कदाचित्‌ उतने और वेसे नहीं हुए । 
इस प्रकार कोई भी तथाकथित समाज न तो हमको स्थायी ही 
दीखता है ओर न वह अपने आप में सम्पूर्ण, स्व॒तन्त्र, (७950]7(०”) 
हे हि ५ हा हर कर 
ही हे । हमारी शिक्षा का सम्बन्ध यदि समाज से ही हे तो, इसी हेतु से 
उसका, सम्बन्ध जाति से भी है । समाज अपने सामाजिक की शिक्षा का 
विधान अपने ही हित के लिए करता है ओर इस स्वहित-साधन में वह 
सामाजिक व्यक्ति का भी हित करता हे--सामाजिक व्यक्ति को अपने 
हित-योग्य बनाने के लिए ठीक ढेंग से जीवित रहने की समथता देकर । 
ओर, समाज का अपना हित अन्ततः उसका केवल अपना ही नहीं बल्कि 
अंगी जाति का भी हित है। इस भाँति, शिक्षा के- अभी तक केवल दो ही 
० ३ मे ३ / र्ज़ «*_ ( ७.+ है र्‌ः 
उह श्यों को में समझ पाया हँ--जीवन-संघष में व्यक्ति क़ो सुख-पूषक 
आत्म-निवाह करने योग्य बनाना ओर, उसके द्वारा समाज तथा जाति 
ओर ९ ् भोति ९ 
की परम्परा और मयांदा को कायम रखना । पहला उद्द श्य शुद्ध भोतिक हे 
ओर वतेमान से सम्बन्ध रखने वाला है, दूसरा अभोतिक है और त्रिकाल- 
सम्बन्धी हे । 
समाज और जाति की मयादा-परम्परा को क्रायम रखना व्यक्तिगत 
ओर सामाजिक विशेषताओं को जातीय सासमान्‍्यता में परिणित करके 
उसकी रक्षा में स्चेष्ट रहना--हमारी शिक्षा को सांस्कृतिक बनाता हे। 
सामान्यता-समानता ही तो संस्कृति हे। “हिन्दू हिन्दू समान हे” यह 
हिन्दू-संस्कृति का बीज है, “मनुष्य मनुष्य समान हे” यह मानव संस्कृति 
का मूल हे । द 
परन्तु “समान हैं? कया यों ही कह दिया जाता है ? केवल उत्तर- 
दायी व्यक्ति, उत्तरदायी समाज, ही ऐसा कहने का अधिकारी हे । जो 
उत्तरदायी व्यक्ति या समाज समानता की बात कहेगा वह समानता में 
विश्वास भी करता होगा, वह समानता को विचार में ओर आचरण में 
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सिद्ध भी कर सकेगा। जो इस अकार सिद्ध नहीं कर सकता उसका 
विश्वास मिथ्या है, उसका कहना एक ग्रव॑ंचना हे । 

समानता की सिद्धि अध्यात्म है; समानता का आचरण अध्यात्म 
का आचरण है | इसी को दूसरे शब्दों में या कह दीजिए कि अध्यात्म 
ही मानव संस्कृति है और जिस जाति या व्यक्ति को आध्यात्मिक गति 
जितनी ही गहरी है उतना ही अधिक वह सांस्कृतिक हमारी शिक्षा का 
उदय और उद्द श्य यदि सामाजिक है--सामाजिक ही है, हम देख चुके 8-- 
तो हमारी शिक्षा का मोलिक रूप सांस्कृतिक, आध्यात्मिक, होगा ही होगा । 

यहाँ शायद यह समझा जाए कि में एक अव्यावहारिक सिद्धान्त 
की, आदर्श की, बात कह डालने के शिष्टाचार का पालन कर रहा हूँ । 
सम्भव है यह किसी अंश में सच हो, परन्तु सच यह्‌ भी है कि में स्वयं 
आदशंवादी नहीं हूँ। में अध्यात्मवादी हूँ, परन्तु आदशवादी नहीं । में 


न्दच 


देख रहा हूँ कि जिप तरह के आजकल के समाज बन गए है उनमें 
आध्यात्मिक शिक्षा की कल्पना तक अव्यावहारिक है! आजकल के. 
छुट्र समाज--यथा ब्राह्मण-समाज, कायस्थ-समाज, बंग-समाज, गुजराती: 
समाज, आदि--अपने अंगियों को भूल गए हैं । एकमात्र अपनी विशेष- 
ताओं की तरफ़ ही जागरूक रह कर वे, विशाल मानवता को क्या, 
हिन्दुत्व तक को भूल चुके हैं। इस एकपक्षीय जागरूकता में यदि उन्हें 
सांस्कृतिक शिक्षा दी भी जाएगी तो उसका दुरुपयोग ही होगा । इसके 
प्रमाणां को हमारे शिक्षा-जगत्‌ ओर साहित्य-जगत्‌ (जो शिक्षा की 
साधन-भित्ति है ) में कमी नहीं है । 

ऐसी दशा में सच्चे शिक्षार्थी को लोकिक सामाजिक शिक्षा के कोल्हू 
में पड़ते हुए भी अपनी शिक्षा का उत्तरदायित्व स्वयं ग्रहण करना 
पड़ेगा । इस शिक्षा के लिए बह ग्न्थों का अवलोकन करे या न करे, 
गुरुओं के पास चेठे या न बेठे, जीवन और जीवन- का संघ स्वयं उसको 
वह शिक्षा देने का काम कर लेगा। जीवन जो शिक्षा उसे देगा उसमें 
बह जीवन के यथाथ रूप को भी थोड़ा-बहुत अवश्य पहचानेगा | और, 
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जीवन क्या है। भोतिक ओर आध्यात्मिक का संघव ओर समन्वय । 
भोतिक और आध्यात्मिक, दोनों डी प्रद्नार की शिक्षाएँ वस्तुतः मिलती 
ही जीवन से हैं| हमारे और सबजातियों के प्राचीन अध्यात्म-द्रष्ठाओं 
ने अपने अध्यात्म को जीवन से ही सीखा था, ओर इस प्रकार संस्कृतियों 
को नॉंव डाली थी । 

जीवन से प्राप्त होनेवालो यह शिक्षा सब के लिए समान रूप से 
खुली हे; और ऐसा भी नहीं हे कि व्यक्ति उसे ग्रहण न कर रहा हो। 
जानते, न जानते, वह उसे ग्रहण करनी ही पड़ती है। यदि यह बात हे 
तो हम उसे जान कर ही क्‍यों न ग्रहण करें | 

तब, इस भाँति, हमारी शिक्षा के दो रूप बन जांते है--समाज-प्रदत्त 
ऐच्छिक शिक्षा, और जीवन-प्रद्त अनेच्छिक तथा अनिवाय शिक्षा । 
: पहले प्रकार की शिक्षा में क्षुद्न-चर्गीय विशेषताओं की संकीणेता हो 
सकतो हे; परन्तु दूसरी शिक्षा जहाँ एक ओर सामाजिक विशेषताओं के 
बीच हमको संघष के योग्य बनाने का प्रयत्न करती है वहीं, दूसरी ओर, 
वह मानवीय जीवन का निकटतम परिचय कराती हुई हमको डसकी 
सद्मशयता, स्ेसामान्यताओं का भी पाठ पढ़ाने की सच्ची सामथ्य 
रखती है। जीवन से मिलनेवाली यह शिक्षा संस्कृति की भी जन्म- 
दात्री हे । द 

जीवन की व्यक्तिप्राप्य शिक्षा ओर समाज की सामाजिकप्राप्य:शिन्षा; 


के 6 ५ का स ८ 65 0 बे ० ही 
दोनों ही, इस प्रकार संस्कृति से बँधी हुई ह--एक संस्कृति की जन्मदात्री 


होकर, और दूसरी संस्कृति की सनन्‍्तति बन कर | बस, इतना ही इस 
समय मेरो समझ में आता हे । 


अखिल-भारतीय कुमार-साहित्य सम्मेज्षन, जोधपुर, में “शिक्षा और 
संस्कृति परिषद्‌?” के सभापति-पद से दिए गए भाषण का अंश । 


शे 


हक, पा 

जीवन ओर साहित्य के अन्योन्य भाव की जिज्ञासा बहुत-कुछ 
स्वाभाविक है ओर, इसलिए, पुरानी भी है। मर्त्यों को नाख्थवेद का उप- 
हार दिये जाने की हेतु-कथा में इस जिज्ञासा और उसके समाधान का 
मूल. दिखाई दे सकता है । काव्य को “व्यवहार-विदे” बतलाने में जीबन 
ओर साहित्य का संकुचित सम्बन्ध बन जाता है, पर “सद्यःपरनिवृ ति” 
में उस सम्बन्ध की मोलिक चरमता मलकती हे । 

आधुनिक समय में जीवन ओर साहित्य के परस्पर सम्बन्ध के विषय 
में प्रत्यक्ष ढँग से कहनेबाला एक अंग्रेज आलोचक हुआ है जिसके वाक्यों 
का अनुवाद करके हिन्दी वालों ने हमें बतलाया है कि “कविता जीवन . 
की व्याख्या है “अथवा” कविता जीवन की, जीवन से और जीवन के - 
लिए है।! यह पहली बार हमने कविता या साहित्य की तुला में जीवन? 
शब्द का प्रयोग देखा । ' 





जीवन 
जीवन ओर साहित्य की परस्पर अपेक्षा की इस परोक्ष अथवा प्रत्यक्ष 
जिज्ञासा में जहाँ आचार्योा ने साहित्य के विषय में बहुत-कुछ कहा है वहाँ 
जीवन के विषय में कुछ बतलाने की उन्होंने तत्परता नहीं दिखलाई । 
घोर अथवाद से प्रपीड़ित वतमान स्पधा-युग के बहुत से साहित्यकारों 
ने जीवन को भूख ओर सेक्स? ( मिथुन-भाव ) की दो-सात्र मूल सहज- 
वृत्तियों ( 75£7005 ) के रूप में देखा है | साहित्य में-- मतलव भाव- - 


श्- 


श 0 ०. ल्‍्< 
साहित्य अथांत्‌ गद्य-पद्मात्मक काव्य-साहित्य से है--जीवन के स्वरूप को 
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संक्रिय उत्साह के साथ व्याख्यात करने की यह शायद प्रथम चेष्टा है, जिसने 
धीरे-धीरे बहुत कुछ एक सम्प्रदाय का सां रूप धारण कर लिया है। यहाँ 
हलका-सा प्रश्न यह हो सकता है कि इस चेष्टा के पहले क्या साहित्य नहीं 
था, अथवा जीवन नहीं था, अथवा भूख और सेक्स! नहीं थे ? था 
तो शायद सभी कुछ, पर भूख ओर सेक्स ने जीवन के रूप को इतना 
स्वायत्त नहीं किया था | 

रोटी (भूख)-वादियों और मिथुन (सेक्स)-वादियों का कोई विरोध 
करने का हमारा उद्द श्य नहीं है। साहित्य की दो वतमान प्रवृत्तियों के 
साक्ष्य में प्राशिमात्र की दो मूल सहज-वृत्तियों के माध्यम से जीवन- 
व्याख्या के अधिक सन्निकट आने का हमारा प्रयास हे। इसमें सन्देह 
नहीं कि प्राशिमात्र की समस्त प्रगति, उसकी प्रवृक्ति-निवृत्ति-रूपिणी समस्त 
चेष्टाएँ, इन्हीं दो मोलिक वृत्चियों के प्रतिफलन के रूप में दृष्टिगोचर 
होती हैं, जिससे आ्रान्ति होना सम्भव है कि ये दो वृक्तियाँ ही मिल कर 
जीवन को स्वरूप प्रदान करती ह। परन्तु वास्तव में भूख ओर सेक्‍स 
जीवन का स्वरूप नहीं हैं; वे जीवन ढो ग्रातक्रिया है । 
. जीवन का स्वरूप हे आत्मासिव्यंजन जो आत्म (स्थिति ) रक्षा 
(5०/-97०5०-ए०४०7०) और वंश ( स्थिति ) रक्षा (?<5९एबसणा 
० 596८०७) की प्रणाली को ग्रहण कर भूख ओर मिथुन-भाव को जन्म 
देता है। इस आत्माभिव्यंजन को, दूसरे शब्दों में, आत्म-विकास, आत्म- 
प्रसार, आत्म-विस्तार या आत्म-निशय भी कह लिया जा सकता है। 
अंग्रेज़ी में इसे (5०)-७३५५८८६४०7) या (5०-70 ८एथप्गांपपंणा) कहना 
उचित होगा । यह आत्मामिव्यंजन चेतन का स्पष्टीकरण है ओर विकास- 
मात्र का रहस्य है। प्राणी एक क्षण के लिए मूख ओर सेक्स-भावना का 
संवरणु कर सकता हे, परन्तु उसका आत्माभिव्यंजन एक क्षण के लिए 
भी बन्द नहों होता। विकास की आदि-हेतु बन कर अभिव्यंजन-वृत्ति 
हिन्दुओं की चोरासी लाख योनियों की कल्पना (या गवेषणा |) के मूल 
में स्थित है। आधुनिक विकास-वाद की चचो में शास्त्ियों के मुख से हम 


ह््‌ 
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सुनते हैं कि आत्म (स्थिति ) रक्षा के संघ ( 5पपछ॒डी४ 0 
7>900700) में अपनी नई-सई परिस्थितियां के अनुकूल अपने को 
बनाने की चेष्टा करता हुआ आणी अपने शरीर में नः्-नए अवयवों का 
उपाजन करता जाता हैं। इस ग्रकार छत्तीस पीढ़ी पहले की जेली-फ्रिश 
(|०)५-०१७), किसी प्रारम्सिक अवस्था की श्यानावयव मछली ) विकास 
की पेंतीस अवस्थाओं में की होकर नए-नए अवयवादि का संग्रह करती 
हुई छत्तीसवीं अवस्था में मनुष्य बन जाती है ! हम तो जीव की आदिम 
अवस्था से मनुष्य बनने तक की चौरासी लाख अवस्थाएँ मानते हैं। 
विकासवाद के उपयुक्त सिद्धान्त में हमारा विश्वास है और चौरासी 
लाख योनियों वाली गवेषणा में भी । 

यह जो नए-नए और नाना अवयबों के उपाजन की कहानी हे सो 
मूलतः चित्पुरुष के--( जो प्रकृति के सम्पक में आकर जीव-पुरुष बन. 
गया है और भरकृति-प्राप्त परिमितियों में अपन रूप-प्रसार को अवरुद्ध 
पाता हे) अपने को अधिकाधिक व्याप्त, अधिकाधिक असिव्यक्त, अधि- 
काधिक 555०६ करते रहने की अनवरत चेष्टा की ही तो कहानी हे, 
चित्पुरुष क्‍यों ओर केसे जीवोपाधि धारण कर लेता है, यह एक भिन्न 
प्रसंग है जो यहाँ अप्रयोजनीय हे । 

आत्मामिव्यंजन की कहानो में सबते अद्मुत और नर्णांयक-जेसी 
एक-अंखला तब प्राप्त होती हे जब मानवाबस्था में रसनेन्द्रिय वागिन्द्रिय. 
भी:बन-जाती है। भोतिक-शारीरिक विकास--अथात्‌ नह-नई आवश्य- 
कताओं के साथ-साथ नए-नए शरीरावयवों ओर इन्द्रियों के विकास-- 
के नाते यह एक स्वाभाविक प्रश्न उठता है कि मनुष्य बनने की समका- 
लिकता में ही उसकी रसनेन्द्रिय वागिन्द्रिय भी केसे बन गई। रसने- 
न्द्रिय का वागिन्द्रिय बनना, ध्वनिमात्र का वाणी ओर भाषा के रूप में 
विकास हों जाना, किस आवश्यकता, ( पूछा जाए कि किस भौतिक 
आवश्यकता ) की पूर्ति के लिए हुआ ? वाणी का आविभाव भूख और 
सेक्‍स की कायिक-भोतिक आवश्यकता को अतिक्रान्त करके हुआ हे । 
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अपने भौतिक संघष में विजयी होने पर भी जब चेतन अपने पूण 
अभिव्यंजन में सफल नहीं हो पाता है' तो वह वाणी द्वारा अपने को 
855८ या अभिव्यक्त करता है। वाणी या ध्वनि द्वारा अभिव्यंजन 
की प्रक्रिया निम्नतर जीवावस्थाओं से ही आरम्भ हो जाती है, परन्तु 
मानवावस्था में उसे संकल्प-विवेक की पूण परिणति ( भाषात्व के रूप 
में ) प्राप्त होती हे । द 
साहित्य 

वाणी के आविष्कार में आत्मामिव्यंजन का परम संकल्प है। मनु- 
ध्य-्योनि में सहज-बृक्ति ( 779770०: ) की अवस्था को पार कर संकल्प 
के परिणाम द्वारा आत्माभिव्यंजनरूपिणी जीवनवृत्ति वाणी (भाषा) 
का रूप धारण करके साहित्य बन जाती हे। दूसरे शब्दों में, मानवत्व- 
प्राप्त प्राशित्व आत्मरक्षा की प्रक्रिया सें सामाजिक बनता हुआ, विवेक 
ओर संकल्प की अचना-अजना से स्फीततर होते हुए आऑत्माभिव्यंजन 
सामथ्य का बाक्‌- संस्कार कर साहित्य को जन्म देता है। मेथ्यू आनल्ड 
के हम आभारी हैं कि उसने अति खुले शब्दों में साहित्य को जीवन के 
सन्निकट रख दिया । परन्तु जीवन का नेकख्य प्राप्त करके भी साहित्य 
जीवन से भिन्‍न ही एक वस्तु रहता हे | यहाँ हम देखते हैं कि जो 
साहित्य है वह आत्माभिव्यंजन-रूप जीवन से इतर कोई वस्तु नहीं है । 
साहित्य, बस, शुद्ध आत्मामिव्यंजन ही आत्माभिव्यंजन है, और कुछ 
नहीं । और, हमने देखा, जीवन भी केवल आत्माभिव्यंजन ही है। इस 
रूप में साहित्य ओर जीवन एक हो जाते हैं। यह बात दूसरी है कि 
आत्माभिव्यंनन और साहित्य, दोनों ही, इन्द्रियों की परिमिति से 
आक्लिन्न. हैं; परन्तु जितना-सा इन्द्रिय-त्रोध्य जीवन-स्वरूप हमारे 
सामने आ पाता है उसके साथ, इन दोनों की समकत्षता में सन्देह करने 
का कोई बड़ा कारण नहीं दिखाई देता । इसीलिए साहित्य के रूपों का 
विकास भी जीवन के रूपों के विकास के साथ ही साथ होता चलता हे। 
साहित्य की समस्त प्रक्रिया ही जीवन की प्रक्रिया की समानान्तर-सी 
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चलती हुई दृष्टिगोचर होती हे । 
जीवन-याहित्य का विकास-क्रम 

जीवन-व्याप्तिके दृष्टिकोण से साहित्य के हमें तीन रूप मिलते हैं-- 
स्फूट (या गीति-) काव्य, महाकाव्य और खंड-काव्य | इन तीनों रूपों 
का क्रमशः विकास हुआ है। जीवन ने सी इन तीन रूपों के समकत्त 
तीन अवस्थाओं का विकास किया है। इन तीन अवस्थाओं को हम, 
सममभने के लिए, स्फुट (या क्षण-) जीवन, बृहत्‌ या बिशाल जीवन और 
खंड-जीवन कह सकते है| जीवन के ये तीन रूप भी क्रमशः विकसित 
हुए हैं। 

जीवन का आदि मोलिक रूप हमें ऐकान्तिक दिखाई देता है ओर 
वह केवल वतमान में, कुछ क्षणों के भीतर ही, ( अथवा क्‍यों न कहें, 
चषणमात्र में ), व्यव॒सित होता है | पशु-जीवन क्षण-जीवन ही है, जिसमें 
“बतमान” (क्षण) के आगे की भावना नहीं है; और वह ऐकान्तिक 
है। उसमें प्रदान का भाव विशिष्ट नहीं है। पशुत्व आदान-विशिष्ट है, 
मनुष्यत्यव आदान-प्रदान-विशिष्ट । मानवावस्था सें आत्मरत्ता 
की वृत्ति जब वतमान के साथ-साथ उससे आगे भविष्य की ओर भी 
देखने लगती हे तो संकल्प-विवेक की प्रक्रिया द्वारा आदान के साथ- 
साथ प्रदान की भी वृत्ति विकसित होकर समाज और सामाजिक सह- 
योग-व्यवहार या बीजारोपण करती है। यहाँ से जीवन को ऐकान्तिक 
ओर “वतमान”-गत प्रवृत्ति-च्या में उसके साथ ही साथ अनेकान्तिकता 
(अथांत्‌ पारस्परिकता) और भविष्य-कल्पना का तत्त्व आ मिलता. है । 
अतः जीवन को अब हम दो रूपों में देखते है (१) वतेमान-निष्ठ 
ऐकान्तिक क्षण-जीवन ओर (२) मविष्यनिष्ठ सामाजिक ( परम्परित 
अथवा दीघ या ) विशाल जीवन । 

जीवन के ये दो रूप -अथवा इन्हें जीवन का द्विविध पाश्व कहना 
अधिक उचित होगा--आत्माभिव्यंजन बन कर हमें गीतिकाव्य ओर 
महाकाव्य के साहित्यक नामों में दिखाई देते हैं। क्षण-जींवन का क्षणा- 
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भिव्यंजन अथवा क्षणोद्गार अपने स्वभाव में ऐकान्तिक हे, वह परा- 
पेत्त नहीं । संकल्प ओर पारस्परिकता का उदय होने पर वह परापक्षो 
बना लिया जाए, यह बात दूसरी है। अपने शुद्ध स्वभाव में वह अने- 
च्छिक है, संकल्प से वेड्टित होकर वह ऐच्छिक भी हो जाता है। अने- 
जिछकता में उसकी ऐकान्तिकता हे; ऐच्छिकता में अनेकान्तिकता, परा- 
पेक्षिता, आ सकती है । गीतिकाव्य क्षण-जीवन का क्षणामिव्यंजन-रूप 
ऐेकान्तिक काव्य होता है। परन्तु भविष्य-कल्पना-कलित आदान-प्रदान- 
विशिष्ट क्षणातिक्रान्त परम्परित जीवन पारस्परिकता, सामांजिकता, पर 
निर्भर होता हुआ अपने अभिव्यंजन-रूप में भी परापेकज्षी होगा। “महा- 
काव्य” नाम से जिस जीवन का हमें दर्शन होता है वह. असंख्य क्षर्णों 
की परम्परा में, अनेकान्तिक व्यक्तियों के सम्बन्धों का-व्यक्तिमात्र के 
आत्मलीन निः:संग अन्तभावका नहीं-ताना-बाना बुनता हुआ देश और 
काल की अनिर्दिष्ट सीमाओं में अपना विस्तार करता है । जीवन की यह 
व्याप्ति, आदान-प्रदान की नींव पर खड़ी होने के कारण, व्यक्तिमात्र की 
सम्पत्ति नहीं रहती, वह परापेकज्ञी होती है ओर महाकाव्य सामाजिकता 
(पारस्परिकता) की वस्तु बनता है। अपने आदि-कवि में हम देख सकते 
हैं कि जहाँ एक ओर "मा निषाद” वाली पंक्ति उसके क्षण-जीवन को 
क्षणाभिव्यक्ति हे वहाँ, दूसरी ओर, रामायण विशाल-दर्शी परापेक्ष 
जीवन की परापेक्ष अभिव्यक्ति है । यह कहना बड़ी अत्युक्ति न होगा कि 
रामायण यदि महाकाव्य है तो “मा निषाद...” अपने तात्बिक रूप में 
गीतिकाव्य । 

व्यक्ति से समाज का विकास हुआ है, ऐसा कहने में व्यक्ति की 
ऐकान्तिकता ओर उसकी अभविष्य-दर्शी क्षण-व्यवसायिता (जिसे हम 
बहुत से पशुओं में और बहुत छोटे शिशुओं में देख सकते हैं) मौलिक 
तत्त्व ठहरती है। परापेकज्षिता ( पारस्परिकता )--आदान-प्रदान-आश्रित 
भविष्यदर्शी परम्परानुबद्ध सामाजिकता--उसके बाद का परिणाम हे। 
साहित्य-जीवन में भी यही क्रम देखने में आता हे। मानवता का 
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प्राचीनतम उपलब्ध साहित्य, ऋग्वेद की प्राचीनतम ऋचाएं, गीतिकाव्य 
हैं। बाद में, जब जीवन की ऐकान्तिकता अधिकाधिक पारस्परिंकता में 
प्रसार करती हुई किसी कोटि के सामाजिक संगठन को प्राप्त कर लेती 
है तो हमें रामायण महाकाव्य के दशन होते हैं । 

समाज के विस्तार पाने और व्यक्ति के आत्मरक्षा की समस्या पर 
अधिकाधिक आश्वस्त होते चलने के परिणाम में उसकी भविष्य-कल्पना 
भी विस्तार करती चलती है। अपनी भावी जीवनस्थिति के लक्ष्य से 
हम जिस या जितने भविष्य की ऋल्‍पना करके प्रारम्मिक सामाजिकता में 
अग्रसर होते हैं उसके अवधि-परिमाण में, हमारे समाज और सामाजिक 
ज्ञीवन के साथ-साथ, अधिकाधिक दीघता (चिशालता) का आरोप होने 
लगता है। यह स्वाभाविक है कि अति प्रारम्भिक अवस्था में यह भवि- 
ध्य कल्पना अनिश्चित, अनिर्दिष्ट, रही होगी; बाद में मनुष्य ने, कह 
लीजिए, सौ वर्ष जीने की कल्यना की ; तद॒त्तर सामाजिक अ्रसार में 
आत्म-रक्षा की भावना कुटुम्ब-रक्षा, जाति-रक्षा, देश-रक्षा आदि की 
' भावनाओं में अपना विस्तार करती हुई हमारी भविष्य-कल्पना की 
शताब्दियों तक को विशालता प्रदान कर देती है। 

विशालता जब दीघ से दीघतर होती हुई दुष्प्रमेय, अग्रमेय, हो 
चलती है तो वह दुर्बोच, दुद्राह्मय, भी होनें लगती है। तब हम उसे 
खंडों के रूप में समझने की चेष्टा कर सहज-ग्रांच्य बनाते हैं। ये खंड 
पहले से दीघेतर विस्तार की प्रक्रिया में स्वयं स्वतंत्र इकाइयाँ बनते हैं। 
बाद में, उसी प्रक्रिया में दीघेतर होनेवाली विशालता के खंड बन जाते 
हैं| स्थानावकाश में गज़, फ़लॉग, मील छुद्र विशालता की उस समय 
तक स्वतंत्र इकाइयाँ हैं ज्षिस समय तक हमारी प्रगति इन्हीं तक सीमित 
रहती हे । परन्तु यहाँ से कलकचा या बम्बई तक के अवकाश की 
दुष्प्रभयतापूण इकाई के रूप में ग्रहीत नहीं हो पाती तो हम उसे खंडश:ः 
सममनें को चेष्टा में कहते हैं--“कलकत्ता (या बम्बई) एक हज़ार मोल 
हैं।” मील को फ़ल्ञागों और फलांग को गजों में, या फिर रुपये को 
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आलने-पेसों द्वारा तथा सेर को तोला-छटाँक से समभने का भी यही हेतु 
है। गिनती के आविष्कार का मूल यही खांडिंक बुद्धि हे। समय की 
विशालता दुष्प्रमेय होकर दिन, महीना, ब्ष आदि के खंडों द्वारा सुबोध 
बनती है । जीवन सम्बन्धिनी भविष्य-कल्पना भी अपनी सम्पूणता में 
टु्ाह्य होकर जीवन-व्यवहार में खंडशः व्यवसित होने लगती है। 
जीवन-मर की आजीविका की भावना को लेकर में निर्दिष्ट रूप में सौ 
रुपये प्रति मास की नोकरी करता हैँ ओर एक महीने के बेतन और एक- 
एक दिन के काम में अपने को व्यस्त पाता हूँ। दीघ भविष्य में हाई- 
कोट का जज बनने की सुख-कल्पना कर इस समय दो वष के लिए में 
वकालत-परीक्षा की तेयारी में तलल्‍्लीन हूँ | यहाँ यह ध्यान में रखने की 
बात है कि वकालत-परीक्षा की व्यस्तता का सम्बन्ध मेरी सुदूर सुविशाल 
भविष्य-कल्पना से ही है; में हाईकोट का जज बनूंगा या नहीं, इससे नहीं | 
शायद में जज न बन सकूँगा और तब क्रमशः भविष्य कल्पना भी नए- 
नए रूप धारण करती हुई मेरी नए-नए जीवन-खंडां की व्यस्तता में 
चरिताथ होती हुई दिखाई देगी । 

पुनः सामाजिकता की वद्ध मान जटिलता और समस्यात्मकता सम- 
याबकाश ओर स्थानावकाश में अत्यति प्रसायमाण हमारी विशाल :* 
भविष्य-कल्पना को जितना ही अधिक घूमिल बनाती हे उत्तना ही अधिक 
खण्ड-जीवन का व्यवसाय बढ़ता ओर महत्त्व ग्रहण करता जाता हे | 
हमकी अनेक ऐसे जीवन-खण्ड ग्राय: ग्राप्त होते हैं जो अपनी अवधि के 
भीतर एक स्व॒तन्त्र इकाई का सा रूप ग्रहण करते हुए से अत्यन्त मार्मिक 
ढँग से हमकी आन्दोलित करते हैं। 

जीवन की यह परिस्थिति साहित्य-रूप में खंड-काञ्य बन कर हमें 
दिखाई देती है, जिसका उदय छोटी-छोटी कहानियों में होता है। ऋग्वेद 
के जीवन में ही भविष्य-मावना का उदय और विकास हो चला था। 
ऋग्वेद में हमें छोटी-छोटी कहानियाँ मिलती हैं। रामायण, महाभारत 
अथवा पुराणादि में भी ऐसी कहानियाँ हैं और “बृह॒त्कथा”,तो कहानियों 
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का ही म्न्‍्थ है। ये कहानियाँ, ऋग्वेद की विशेष रूप से, दो प्रकार की 
ह--एक तो वे जिनमें महाकाव्य की सूचना है, अथात्‌ जो जीवन को 
पूणता की इृष्टि से देखती है; ओर दूसरी वे जा जावन के किसी प्रसंग- 
त्र॒पर इृष्टिषात करती है । ये दूसरे प्रकार की कहानियाँ जीवन की 
बद्ध मान विशालता में खंड-बुद्धि के आगमन की निदशक हैं। 
तथापि, संस्कृति साहित्य में खंडकाव्य जैसे स्व॒तन्त्र साहित्य रूप के 
दशन हमें नहीं-से ही होते है । भारतीय जीवन में भौतिक संघप की 
जटिलता ( आत्मामिव्यंजन की परिमिति ) जब तक भावष्य-कल्पना को 
अति दूरारूढ़ ओर एक दम दुम्राद्य नहीं बना देती तब तक खंडकाव्य- 
रूप अभिव्यंजन बृत्ति सम्यक्‌ विकास को नहीं ग्राप्र होती । उसका विकास 
तब आरम्भ होता हे जब विपरीत ( मुस्लिम-आदि ) जीवन-विधियों की 
विषम प्रतिष्ठा से भारतीय अध्यात्म-बुद्धि ( तदनुरूप चतुराश्रम-चात॒वे- 
ण्य-विधश्न ) की सरलतर भसविप्य-कल्पना छिन्न-भिन्न होने लगती है । 
खंडबुद्धि के वृद्धिगत होने पर महाकाव्य-रचना का हास हो चलता 
हैं। वतमान युग इसका प्रमाण है जब कि, पद्मात्मक महाकाव्य की तो 
बात ही क्‍या, उपन्यास ओर नाटक का स्थान भी कहानी ओर एकांकी 
ले रहे है तथा जो उपन्यास ओर नाटक लिखे भी जाते है उनमें भी 
खंड-दशन की प्रवृत्ति को ही प्रश्नय दिया जाता है तथापि यह बात 
स्मरणीय हे कि खंडकाव्य की अन्तश्चेतता में महाकाव्य अवश्य निहित 
रहता है, जिस प्रकार कि महाकाव्य में खंडकाव्य की अंश-परम्परा देखी 
जा सकती है। साथ ही विशाल ( मविष्य ) जीवन की भावना में महा: 
काव्य और खंडकाव्य का अधिक से अधिक विकास हो जाने पर भी 
ऐकान्तिक जीवन का ज्षण-रूप कभी पूणतः धर्षित नहीं होता, क्योंकि 
जीवन-संघष तो जीव-व्यक्ति का ही होता है । जहाँ संघ का रूप सामू- 
हिक दिखाई देता है--चाहे वह कृट्ुम्ब-परिवार के आश्रय से हो और 
चाहे जाति या देश के आश्रय से--वहाँ भी उसका अधिनेता कोई देट्र- 
व्यक्ति ही होता है, तथा जिनसे समूह का निर्माण होता हे वे भी व्यक्ति 
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ही होते हैं। समुृह के लिए सहज और समकालिक समान क्षण-भावना 
कदाचित्‌ स्वभाव-सम्भव नहीं है, पर व्यक्ति के लिए विशाल अथवा 
खांडिक भविष्य-सावना का अविच्छिन्न न रन्तय भी स्वाभाविक नहीं है। 
विशालता के अंगरूप कज्षण-चब्ण के संघर्षों की प्रतिक्रिया में व्यक्ति को तो 
अनेक ऐसे एकान्त-क्षण मिलते ही हैं जिनमें वह केवल स्वयं ही रहता है। 
फल्लतः, महाकाव्य-बृत्ति की वृद्धि से खंड-काव्य-बृत्ति में अथवा खंड- 

काव्य-बृत्ति की वृद्धि से महाकाव्य-वृत्ति में भले ही कमी आती हो, स्फुट 
काव्य की रचना हमेशा किसी-न-किसी मात्रा में देखने को मिलती हे । 

जीवन-साहित्य की प्रक्रिया 

व्यक्ति अपने ऐकान्तिक स्फूट क्षणों में आत्म-प्रसार के अवरोध पर 

या तो विषण्ण होता हे या आत्म-असार में प्रगति पाकर प्रसन्न होता है । 
प्रसन्नता का हेतु कुछ तो आत्म-प्रसार का सन्‍्तोष होता हे ओर कुछ 
प्राप्यमाण या ग्रापणीय प्रसार की आशा | विधाद ओर आत्मोललास दोनों 
ही में वह एक अभाव का अनुभव करता है । आत्म-प्रसार का वास्तविक 
(बतमान ) या कल्पित ( भावी ) अवरोध ही प्राणी का अभाव है जो 
उसके लिए बोक बन जाता है ; ओर उसकी अभाव भावना ही उसके 
'जीव"त्व का, जीवन का, आधार हे। अभाव से मुक्त होने की सहज-द्वाति 
आदान की वृत्ति हे। यह आदान की वृत्ति ही भाव, अथवा स्वभाव-ग्रहण 
की वृत्ति है जिसे प्रवृत्ति भी कहते हैं। परन्तु प्रकृति-दत्त अवरोधों ओर 
. परिमितियों के कारण आदान-सौकय के न रहने से जो संघ उत्पन्न 
होता हे उसमें विवेक का बीज अंकुरित होकर निवृत्तिका रूप धारण करता 
हे ओर प्रवृत्ति को प्रेरणा देता हुआ अवस्थानुरूप नए-नए अवयवादि के 
डउपाजन में सहायक होता है । इस प्रकार जिसे हम निवृत्ति कहते हैं वह 
अपने मूल में प्रवृत्ति की विरोधिनी, कोई स्वतन्त्र वृत्ति न होकर उसी की 
पत्तान्तर-रूपा (नगू-रूपा) अंगवृत्ति हे। भाव-रूपिणी आदान-अवृत्ति में 
बाधा उपस्थित होने पर निशव्वत्ति विवेक ( विचार ) और प्रदान का रूप 
धारण करती है| इस प्रक्रिया में भाव”, आदान', प्रवृत्ति? एकार्थी 


रे व 
६ कला ओर सोनन्‍्दय 


व्द हो जाते है ओर इनके सनन्‍्तलन में ही विचार, प्रदान! और 
निवृत्ति! समानार्थी रूप में हमें दृष्टिगोचर होते है। इसी को हम या 
भी कह सकते है कि प्रवृत्ति ( साव ) आनन्द स्वरूपा हे और निवृत्ति 
( विचार ) चिद्र पा। जीव अपने सहज आनन्द-स्वरूप को पुनः प्राप्त 
करने के लिए चित की प्रेरणा द्वारा अपनी परिमितियों से संब्र्ष करता 
रहता है। जीव की इस जीवन-क्रिया में जीवन का लक्ष्य आननन्‍्द-प्राप्रि 
है ( जिसका रूप आदान है ) ओर जीवन का स्वरूप संधष है ( जिसकी 
प्रक्रिया आदान-प्रदान है ) | 
संक्षेप में, जीवन की समस्त प्रक्रिया आद्न और प्रदान, प्रवृत्ति 
ओर निवृत्ति, भाव ओर बिचार की सन्तुलन क्रिया है जिसमें प्रदान, 
निवृत्ति अथवा विचार का तत्त्व नग्य-तत्त्व होकर प्रवानता ग्रहण नहीं 
करता--बह केबल प्रेरक कम के गोण उत्तरदायित्व का अधिकारी रहता 
है। जीवन की यही प्रक्रिया है । साहित्य की भी प्रक्रिया है। साहित्य में 
भाव की, ( या फिर कह लीजिए भावों? की, जो सेद्धान्तिक रूप में 
. अधिक समीचीन नहीं है ) प्रवृत्ति-क्रीड़ा रहती है और विवेक या विचार 
का अन्तःस्नोत उसी प्रकार उस भाव-प्रवृत्ति को अग्रसर करता है जिस 
प्रकार घोड़े की लगाम नियन्त्रण का सा अभिनय करती हुईं घोड़े की 
गति को बराबर अग्रसर करती रहती है| एक ही भाव-बृत्ति आलम्बनों 
के ( अग्रसरता के मार्गों के अथया परिस्थितियों के ) वेविध्य से जीवन- 
व्यवहार और साहित्य-व्यवहार में भावों” का सा रूप घारण करती 
दिखाई देती हे ; परन्तु उसका एकत्व इस बात में देखा जा सकता है कि 
साहित्य-द्वारा स्वीकृत आठ भावों में चार--श्ूंगार, हास्य, वीर ओर 
अद्भत-प्रवृत्ति रूपक हैं ओर शेष चार प्रवृत्ति के पक्षान्तर, निवृत्ति- 
रूपक । एक ही व्यक्ति में इन सव का- या इनमें से अनेक का आश्रय हो 
सकता है ओर वह ज्ञण-क्षण में उनको चरितारथ करता रहता है | विशेष 
रूप से दशनीय बात यह है कि एक व्यक्ति में अनेक वृत्तियों का निवास 
होते हुए भी ऐसा कभी नहीं होगा कि उसकी तमाम बृत्तियाँ केवल 
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प्रवृत्तिमूला अथवा केवल निवृत्तिमूला ही हों । उसके जीवन लक्ष्य के 
नाते उसमें प्रवृत्तिमूल बृत्तियाँ तो होंगी ही होंगी, पर उनके साथ -ही 
साथ निवृत्तिमूल वृत्तियों का जोड़ भी घुला मिला वराबर चलता रहेगा ; 
क्योंकि निवृत्तिमूल वृत्तियाँ प्रवृत्तिमूल बृत्तियों का ही अद्भांग हैं । 

इस प्रकार, तथा-कथित कोई एक भी भाव अपने में पूरा या स्व॒तन्त्र 
(3 ७५०!ए६९) नहीं है | आत्मामिव्यंजन में अधिक सक्षम 'मानज”-नाम- 
धारी प्राणी नाना सार्गों, नाना विधियों, से अपनी ही ( अपने एकत्व की 
ही ) अभिव्यक्ति तो करता है, न कि उन नाना मार्गों की । फलतः किसी 
एक कर्म में प्रवृत्त व्यक्ति उस कम -प्रसार में अनेक वृत्तियों का प्रदर्शन 
करता है जिन सब के बिना उस कम-प्रसार की कल्पना नहों की जा 
सकती ! साहित्य में किसी एक रचना के भीतर एक ही स्थायी भाव की 
मान्यता होने पर भी स॑चारियों के विना उस स्थायी का संचरण सम्भव 
नहीं | अधिकांश क्रीड़ा तो संचारियों की ही होती है ; परन्तु नाम स्थायी 
भाव के आधार पर किसी एक रस का ही होता है। इन संचारियों में 
: भी कुछ प्रवृत्तिमूलक होते हैं और कुछ निद्ृत्तिमूलक, जो दोनों मिल कर 
स्थायी की प्रवृत्ति में सहयोग देते हैं। आनन्दरूप जीवन-लक्ष्य के नाते यह 
बात भी कम महत्व की नहीं हे कि यद्यपि स्थायी भाव आठ गिनाए गए 
हैं, सांहित्य में हम ग्राय: प्रद्नत्तिमलक भावों को ही स्थायी? के रूप में देखते 
हैं। भय, शोक, रोद और जु एप्सा स्थायी रूप में नहीं--जैसे अपनाए गए 
हैं। फिर भी स्थायी के रूप में जो उनकी गणना की गई है सो प्रवृत्ति के 
पत्तान्तर-निदशन के लिए ही है,क्योंकि, जेसा कहा जा चुका है, निधृत्ति 
प्रवृत्ति की अद्धागिनी है। 
समन्वय के रूप 
. साहित्य की यह सम-्वय-क्रिय्या जीवन वृत्तियां की समन्बय-क्रिया 
हे जिनका आश्रय व्यक्ति है | हम देख चुके हे कि मूलतः व्यक्ति ही संघषे- 
रूप जीवन का अधिष्ठाता है। परन्तु जब अनेक व्यक्तियों को बात 
सामने आती है तो उससे अनेक 'जीवनों? को बात पेदा नहीं होती, 
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अनेक व्यक्तियों--मानवों और इतर प्ररि मृह --की लेकर भी 
मारे सामने एकवचन जीवन का ही स्वरूप रहता हे | यह जीवन-सम - 
न्वय का दूसरा पहलू है जिसके साथ वृत्ति-समन्वय का भी समन्वय हे 
कुटम्ब के, जाति के अथवा राष्ट्र के सामहिऋ जीवन में नाना-वृत्ति-प्रवश 
नाना व्यक्तियाँ का जीवन कन्द्र-व्यक्ति क॑ जीवन में संश्लप्ट होकर, उसका 
अंग बन कर, उसकी पूणता को आयोजित करता हे ओर स्वयं उससे 
पूर्ति लाभ करता है। केन्द्र-व्यक्ति समूह के स्थायी भात्र का प्रतिनिधि होता 
है, अत: उसकी जीवन-विधि समूह क्री जीवन-विधि का प्रतिनिधित्व 
करती है। यह अंगांगी-सम्बन्ध है, जेसा कि शरीर और शरीर के अवयवों 
ओर उनके संचालक मस्तिष्क में हम देखते है । कथा-काव्य व्यक्ति समृह 
में इसी अंगांगी-सम्बन्ध के समन्वय को हमारे सामने रखता है जिसमें 
नायक-व्यक्ति अपनी स्थायी वृत्ति के नाते दूसरेके सहयोगको स्वीकार कर 
दूसरे के जीवन ८4 भों रूप-विधान करता है। आदान-प्रदान के सन्तुलन 
द्वारा, व्यक्ति की विभिन्न वृत्तियों की समन्‍्वय-लीला की भाँति, समूह-गत 
विविध वृत्ति-शबल व्यक्तियों के समन्वय में जीवन की एकाकारता 
(एकरूपता) कथा-काव्य में निदर्शित होती है। राम और रावण दोनों मिल 
कर जीवन के एक ही रूप का प्रकाश करते हैं। इसी प्रकार राम और 
सीता । इसी प्रकार राम और रामायण के अखिल पात्र रामायण के अखिल 
पात्र संचारी बन कर राम-रूप स्थायी प्रवृत्ति (विशाल जीवन-बृत्ति) को 
संघटित करते हैं और राम के द्वारा अपने संचारित्व (खंड-जीवन-ब्ृत्ति) 
को। वे राम का जीवन हैं और राम उनका जीवन और राम ओर वे मिल 
कर, बस, जीवनमात्र | जीवन के इस समन्वय-रूप में व्यक्ति और व्यक्ति- 
समूह--मानव और अमानव--ही नहीं, जड़ कहलाने वाली प्रकृति का भी 
समन्वय-योग है। जड़ प्रकति भी (जो जीव और जीवनका बन्धन, उसकी 
परिमिति, है ) चेतन के संघष-रूप अभिव्यंजन के लिए क्षेत्र प्रदान करती 
चलती है अथवा, कहिए कि, जब चेतन अपना त्षेत्र ढों ढता और बनाता 
चलता हे तो प्रकति उसे सहयोग-बाधा ( अथवा बाधा-सहयोग ) देती 
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है। इसा अमित्र-भाव के सहयोग में निवृत्तिब्प्रेरित प्रवृत्ति की, राम- 
रावणादि की, जीवन की, सारी लीला है। यही जोबन-रूप महाकाव्य है 
जिसमें खंडों ओर क्षणों का भी अन्तमांव हे । 

राम हो गए, रावण होगए, में हुआ, आप हुए,और न मालूम कौन-फोन 
हो गए और हुआ करें गे; परन्तु उनके अवयवादि-ऊम द्वारा अभिव्यक्त जीवन 
का उनके साथ अवसान नहीं हुआ; क्यांकि जीवन चिरन्तन है। अवय- 
वादि कम द्वारा उसका चिरन्तनत्व अपनी सम्यक्‌ ग्रतिष्ठा को प्राप्त नहीं 
हो पाता, तभी तो वह वाणी-#म द्वारा, साहित्य बन कर, उस चिरन्तनत्व 
को प्रतिष्ठित करता है, ०55०7 करता है तब राम ओर में प्रतीकमात्र 
है, राम के और मेरे कम अतीकमात्र हैं। प्रतीक अलीक भी हो सकते 
है, उनके बस्तु-हृश्य (00]००८४४७) कज्षए-प्थायित्ज में ही उनकी अली- 
कता है। होने दो। प्रतीक के साध्यव से जिस चिरन्तत तत्त्व का, 
चिन्मय आत्माभिव्यंजन का, सार प्रवाह हो रहा हे जीवन तो वही हे, 
वही साहित्य है । स्कुट हो या खंड हो या महा, किसी भी रूप में यदि 
साहित्य जीवन का चिरन्तन स्वरूप नहीं बन सका तो वह सच्चा साहित्य 
नहीं है । जीवन समन्वय का यह तीसरा पहलू है जिसमें जिकाल- 
समन्वय हे | 

जीवनरूप अभिव्यंजन में विशालता के समन्वय की एक ग्रक्रिया 
और हे जो उसके साहित्यहूप में अधिक स्पष्ट, सप्रमाव ओर व्याप्रिमय 
बन जाती है। संधष के नाते मूल आत्माभिव्यंजन व्यक्ति का होता है, 
क्योंकि परिमितियों से संघ व्यक्ति ही करता है। अवयवादि-ऊर्म-द्वारा 
अभिव्यंजन जब पूरा नहीं हो पाता तो वाणी-कम-द्वारा उसकी कमी को 
यथाशक्ति पूरा किया जाता है । देखते हैं कि दिल का गुबार जबान से कहने 
पर, किसी दूसरे के सामने उद्गोण करने पर, बहुत-कुद्ध दूर हो जाता 
ह् जिससे जी हलका हो जाता है। कभी-कभी यह गुबार इतना और ऐसा 
होता है कि उसे निकाल-फेंकने के लिए असाधारण उद्गार की आवश्य- 
क॒ता होती है। इस सूरत में जितने ही अधिक व्यक्तियों के सामने, 
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जितनी ही अधिक बार, उसका उद्गार किया जाता हैँ उतना भी मानो 
थोड़ा ही रहता है। प्रकारानतर से यों भी कह सकते हैं कि जितना 
अधिक और जितने अधिक ग्रभावोत्यादक ढंग स, उदगार किया जाता 
है उतना ही गुवार का बोझ भी हलका हो जाता हे । 

ऐसा क्‍यों होता हे ? मनुष्य-मनुष्य के सामने ही क्‍यां उदगार 
करना चाहता है ? उद्गार उसी के सामने किया जाता हे जो उद्गार 
को, उद्गारी के बोक को, समझ सकता है, कभी-कभी जब गुबार और 
बोझ के अतिशय में उदगार जड़ प्राणियों क॑ सामने कर दिया जाता 
है तो उदगारी विक्रल होकर चीख उठता हँ--डत्स्थतेडस्ति मम 
कीडपि समानधर्मा, कालोडहयं निरवधिविपुला च प्रथ्वी ।” उद्गारी के 
उद्गार को समझ सकने का अथ हे उद्गारी का समानवर्मी होना, उद्‌- 
गारी के साथ सहानुभूति के साथ प्रेरित होना । 

क्यों किसी छो उद॒गारी के साथ सहानुभूति होगी ! इसलिए कि 
समानधर्मी होने के नाते उसमें, श्रोता में, भी गुबार को वही सामग्री 
दबी पड़ी हे जो उद्गारी में हे, ओर जब उद्गारी अपना उद्गार करता हे 
तो संस्कारबल से श्रोता का भी गुबार अपनी दवी हुई हालत से उभर 
कर स्वयं उद्गीणे होने लगता है। सुनने-मात्र से भी उद्गार होता हे, 
आत्मामिव्यंजन होता है, यह्‌ सुनने वाले के अनुभावों को देख कर जाना 
जा सकता है। ओर फिर, सुनकर ही नहीं, चिन्तन तक से आत्माभिव्यंजन 
की संघटना होती है। इन्द्रिय-चालित जीवन-स्वरूप में चिन्तन की 
क्रिया यथाथत: अभिव्यक्त नहीं हो पाती--केवल उसका कार्य ही 
( इन्द्रिय-चालित स्थूल जीवन-स्वरूप ही ) हमारे सामने आता हे। 
साहित्य जहाँ एक ओर उद्गारी के बोझ को हमारे सामने अनुभावों की 
साकारता में हमारे भी संस्कारगत बोर्सों का अभिव्यंजन कराता है वहीं 
वह हमारे इन बो्ों के ही सहारे उद्गारी के चिन्तनरूप अभिव्यंजनके 
पथ पर हमें भी चिन्तनशील बनाता है। कथन, श्रवण ओर चिन्तन के 
लक्ष्यालक्ष्य रूपों में उसके, इसके ओर मेरे आत्माभिव्यंजन की यह सम- 
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_न्विति घटित अथवा घटनशील जीवन-स्वरूप की चरमता है जो अपने 
साहित्यरूप में ही फलीभूत होती है । 
वक्ता ओर श्रोता के इस समरूप आत्माभिव्यंजन का, दूसरे शब्दों 
में यह अथ होता है कि जो वक्ता का अभिव्यंजन है बह श्रोता का अभि- 
व्यंजन भी हे । ओर आत्मामिव्यंजन की समरूपता में, फिर, उन परि- 
स्थितियों ( परिमितियों ) के बेविध्य का भी तिरस्कार होकर उनमें एक 
प्रकार की समरूपता घटित होती है जिन परिस्थितियों (परिमितियों ) 
में वक्ता ओर श्रोता( ओं ) का यह आत्माभिव्यंजन होता है। यहाँ 
जीवोपाधघ व्यक्ति अपनो परिमितियां से त्िकल कर चित्पुरेब का आकार 
प्रहए करने लगता है। उसकी इस व्याप्ति में, बोकों से निवृत्ति पाने की 
घटना चित्पुरुष का विराद आत्माशिव्यंजनत वन जाती हे जिससे 
परनिवृत्ति होती हे ओर ब्रह्मानन्द -सहोदर का साक्षात्कार होता है। जिसे 
काव्य में साधारणीकरण कहा जाता है वह बक्ता और श्रोता के द्वारा 
विराद चिदाकार की इस विराटता-विराट पुरुष के विराद आत्मामि- 
व्यंजन--की प्रतिष्ठा के अतिरिक्त अमेर क्‍या है? जिसे काव्य का 
रस कहा गया है वह परिमितियों के बेविध्य (जीवोपाघ के बो्ों की असं- 
ख्यारूपता ) से, विराद ( चिद्ब्रह्म ) के आयोजन द्वारा निर्वात्ति पाने का 
महोत्सव ही तो है जो अपने निवृत्ति रूप में सहज ही ब्रह्मानन्द-सहोद्र 
हो जाता है । कया हम यह नहीं देखते कि सच्चे कवि ओर सच्चे काव्य- 
रसिक--जो आजकल सामान्यतः कम ही मिलते हे--सचमुच ही ग्राकृत 
जन की असंख्य ममटों से बहुत अधिक तटस्थ रहते हैं तथा प्रायः 
आत्माचिन्तन और आत्मसुख में लीन रहने बाले व्यक्ति होते हैं । 
साहित्य को जीवन का सरूप, समकक्ष, कहने में किसी प्रकार की 
अतिस्ंजना को शंका अब यहाँतिरोहित हो जानी चाहिए। विभिन्न परि- 
स्थितियों में विभिन्न उपकरणों द्वारा जीव का जितना सा आत्मासिव्यं॑- 
जन होता है वह यथाथ जीवन का केवल आंशिक रूप ही रहता है । 
समन्वय जीवन का लक्षण है | समन्वय जितना ही व्यापक विशाल ओर 
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विशद होगा जीवन का स्वरूप भी उतना ही पूर्ण और विशद होगा । 
परिस्थितिया-उपकरणों के समाहार-समन्वय में आत्माभिव्यंजन की सम- 
स्तता, जीव के जीवन--( अपनी कुद्र बहुरूप परिमितियों से निकल कर 
अपन जीवरूप को अपने विशाद रूप में परिणत करने की चेट्टा )-की 
पूणाता ( अनांशिकता ) साहित्य-रूप में ही चरिताथ हो पाती है । 
ओर, यह जीवन प्रक्रिया स्वयं ही होती हैं। साहित्य” नाम के 
अमुक पदाथ की कभी किसी ने वेठ-सोच कर सृष्टि नहीं की थी । जिस 
हम 'जीवन' कह कर प्रथक्‌ नाम से पुकारते हैं उस के समान साहित्य भी 
स्वयंभू सत्ता हे जो एक तत्त्व है, पदाथ नहीं । इस लेख के प्रारम्भ में यह 
प्रश्न किया जा चुका हे कि मनुष्य की रसनन्द्रिय किन हेतुओं से उसकी 
वागिन्द्रिय भी बन गई । यहाँ एक दूसरा प्रश्न यह किया जा सकता हे 
कि मानबता के जिन ग्रान्तों में साहित्य का किसी विशेय रूप में अथवा 
किसी भी रूप में, विकास नहीं हुआ है उसरूप में जीवन का विकाश क्या 
उन प्रान्तों में हो पाया हे ? कहा जा सकता हे कि साहित्य का विकास 
होने से जीवन का विकास होता है। अंग्रेज़ी कहावत के अनुसार, ऐसा 
कहना घोड़े के आगे घाड़ी जीतने की चेष्टा के अतिरिक्त ओर क्‍या है ? 





कहानी या 5007६ 5079 का इतिहास हिन्दी में लगभग चालीस- 
पचास वध से अधिक पुराना नहीं है। अन्य आधुनिक साहित्य प्रकारों 
की भाँति यह भी अंग्रेजी को देन हे जो वँगला के माग द्वारा हिन्दी-न्षेत्र 
में आई। हिन्दी में छोटी कहानी के उदय का उल्लेख पं० रामचन्द्र 
शुक्ल ने अपने हिन्दी साहित्य का इतिहास” में कुछ अधिक विवरण 
के साथ किया है । पंडित रामचन्द्र शुक्ल की सक्रियता प्रधानतः साहित्य 
के दूसरे ज्षेत्रों में रही हे। परन्तु प्रारम्भिक हिन्दी कहानी के 
उनन्‍नायकों में उनकी भी गणना की जा सकती है | कदाचित्‌ नव्यता के 
आकषण से ही उन्होंने प्रारम्भ में एक कहानी लिखी थी । 

साहित्यिक पत्रिकाओं का युग उस समय तक आरम्भ नहीं हुआ 
था, जिससे किसी भी नवीन रचना-प्रकार में विशेष प्रगतिशीलता का 
न आ सकना अति अस्वाभाविक न था। ले-देकर एक सरस्वती” कुछ 

| 
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'मारतेन्दु पत्रिका? पहले ही बन्द हो चुकी थी। फलत: प्रारम्भिक युग 
० 8 ॥# 5 6 ७ कर ४० श्र 
की कहानी-रचना में इने-गिने व्यक्तियों के ही नाम सुनने में आते ह। 
उनमें से केवल दो नाम ऐसे हैं जिन्होंने कहानी रचना में स्थायी रुचि 
दिखलाई । वे हैं गिरिजाकुमार 'बोष और जयशंकर प्रसाद! । गिरिजा- 
20 कक हे ७ खा 5 कर 

कुमार घोष पावतीनन्दन” के नाम से भी लिखा करते थे | 

“इन्दु! पत्रिका तो अधिक न चल सकी, परन्तु सरस्वती! पं० महा- 
वीरप्रसाद द्विवेदी के सम्पादकत्व को पाकर उन्नति करती गई | हिन्दी 
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का यह परस सोभाग्य था कि 'सरस्व॒ती' को द्विवेदीजी मिले ओर 
द्विवेदीजी को सरस्वती” मिली) हिवेदीजी हिन्दी के सबसे अधिक 
जागरूक और कमनिष्ठ साहित्य-निमाता हुए है, जिनका एकमात्र जीवन- 
ब्रत हिन्दी का सवाग-समीचीन निर्माण करना था| कहानी की अन्‍न्तर्लीन 
शक्ति-प्रेरणाओं और उसके भविष्य की सम्मावनाओं को द्विवेदीजी न 
देखा, स्वयं भी कभी कोई कहानों लिखी, ओर बड़ी बात यह कि दूसरों 
की जबरदस्ती कहानी-लेखक बनाया | ऐसे लेखकों में प॑० ज्वालादत्त 
शर्मा का नाम विशेषतः उल्लेखनीय हे, जिन्होंने द्विबेदीजी के समय 
तक तो नियमपूवक कहानियाँ लिखीं पर उनके बाद एकदम हाथ रोक 
लिया । द्विवेदीजी के ही सम्पादन-काल में पं० चन्द्रधर श्मा गुलेरी की 
अमर कहानी उसने कहा था? देखने को मिली, जो संसार की सर्वेश्रेष्ठ 
कहानियों से प्रतिस्पधा करती है। परन्तु गुलेरीजी कहानी-लेखक न थे । 
उन्होंने दो-तीर्न कहानियाँ ही लिखी हैं 

द्विवेदीजी की अध्यवसाय-चेष्टा के परिणास में यद्यपि हमें कोई 
अति उत्कुष्ठ और टिकाऊ कहानीकार न मिल सके, परन्तु उस चेष्टा का 
बहुत बड़ा सुफल यह हुआ कि आठ-दस बष के भीतर कहानी हिन्दी- 
चेतना का सहज अंग बनकर व्यापक ओर स्थायी रूप से प्रतिष्ठित हो 
गई । उसे दीघ जीवन की निश्चिन्तता का वरदान मिल गया और अब 
वह अपने को सँवारने-सुधारने, सुन्दर बनाने में प्रयत्नशील हो सकती 
थी | अब तक की कहानियों के विषय अधिकतर तो गाहस्थ जीवन से 
सम्बन्ध रखनेवाले ही हुआ करते थे जिनमें कभो-क्मी सामाजिकता 
का पुट भी मिल जाता था । परन्तु बिन्दु ब्ह्मचारी ने कुछ पौराशिक 
कहानियाँ लिखीं ओर गोपालराम गहमरी ने घटना प्रधान जोसूसी 
कहानियों का श्रीगणेश किया । गुलेरीजी ,की कहानियों को छोड़कर इस 
समय की कहानियों की शेल्ली अधिकतर बर्णुनप्रधान होती थी । हिन्दी 
कहानी के उदय ओर प्रारम्मिक विकास का यह्‌ युग स्थूल दृष्टि से प्रथम 
महायुद्ध की समाप्ति तक चल्नता है । 
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प्रथम महायुद्ध के बाद भारत सें जो युग उपस्थित होता है बह हिन्दी 
के लिए सबतोमुखी उन्‍नति ओर द्र त॑ विकास का युग हे । हिन्दी की 
प्रगति में इस समय एक अभूतपूव वेग और आवेश आ जाता है। 
युद्ध के बाद राष्ट्रीय आन्दोलन ओर सत्याग्रह-संग्राम ने हमारी राष्ट्र- 
भावना को सबागीणता ओर सावदेशीयता प्रश्न की और तभी हिन्दी 
भी राष्ट्रभाषा पद के लिए सनन्‍्नद्ध हुई। हिन्दी के लेखकों और प्रकाशकों 
को भविष्य उज्ज्वल दिखाई देने लगा । 

अब तक पं० महावीरप्रसाद द्विवेदी की और उनकी सरस्वती” की 
विशेष तत्परता से कहानी हिन्दी में अपनी जड़ जमा चुकी थी। 
इस नह परिस्थिति ने उसकी प्रगति में द्रतता ही नहीं बल्कि 
कलात्मकता का भी समावेश कराया। पहले ही पहले इस परि- 
स्थिति ने हिन्दी को प्रेमचन्दर ओर सुदशन का उपहार दिया। ये दोनों 
महानुभाव उद्‌ के प्रतिष्ठित कहानी-लेखक थे । प्रेमचन्द्र तो असहयोगी 
भी बनकर आए । इन दोनों की कहानो टेकेनीक एक-सी ही थी। वर्णन- 
रीति और भाषा भी मिलती-जुलती हुई ही थी । क्‍ 

परन्तु कहानी-रचना में अग्रणीत्व उस समय ग्रेमचन्द को ही प्राप्त 
हुआ | इसके कई कारण थे। जिस अध्यवसाय और तल्लीनता का 
प्रेमचन्द ने अपने कम में प्रदर्शन किया उसकी सुदशन में कमी थी | 
प्रेमचन्द की ख्याति उपन्यास-लेखन के द्वारा भी बृद्धिगत हुईं। कहानी 
ओर उपन्यास को मिलाकर जितना अधिक साहित्य प्रेमचन्द ने जनता 
को दिया है उतना शायद उनके संमय के और किसी लेखक ने न दिया 
होगा । फिर एक बहुत बड़ा कारण उनकी लोकप्रियता का यह भी था 
कि असयोगी और राष्ट्रीयतावादी होने के विशेषाधिकार से उन्होंने 
अपनी रचनाओं में सुधारक व्जौर उपदेशक के स्वरूप को अधिकृत 
किया, जिसके कारण उनकी रचनाओं का विषय-निबाचन भारतीय 
जीवन के विवादी दलों को लेकर ही अधिकतर घटित हुआ है । विवाद 
में कोतुक और मनोरंजन रहता ही हे । 
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प्रेमचन्द्र की एक विशेषता यह बतलाई जाती हे कि वह प्रामीण 
जीवन के स्वाभाविक चित्रों को जनता के सामने रखनेवाले प्रथम साहि- 
त्यकार हैं। और, इस प्रकार, उन्होंने भारतीय जीवन के उस सबसे 
बड़े ओर मोलिक अंग को, जिसे हम लोग अपनी व्यावहारिक चिन्ता 
और भावना से एक दम बहिगत किए हुए थे, जातीय चेतना के निविष्ट 
कराके राष्ट्रीय इकाई की किसी भावना की प्रतिष्ठा की है | 

कलात्मकता की दृष्टि से, इसमें सन्देह नहीं कि, प्रेमचन्द्र पहले 
व्यक्ति हैं जिन्होंने हिन्दी कथा-साहित्य में मनोवेज्ञानिक स्वभावचित्रण 
की पद्धति को उद्भावित किया है। अपने कतंव्य की इमानदारी में प्रेम- 
चन्द ने उपन्यास-कहानी-रचना के लिए काफ़ी तेयारी की है, ओर दूसरे 
देशों के उपन्यास-ऋहानी-साहित्य को खूब पढ़ा है। अपनी कहानियों में 
प्रभावलाने और कोतुकापादन के लिए उन्होंने अधिकतर बालज़ञक और 
मोपासाँ जैसे फ्रॉसीसी कहानी-ले ब॒फ़ों की रीति को अपनाया है, जिसमें 
नायक के चरित्रचित्रण अथवा घटना की प्रगति एक ऋज़ु दिशा में 
चलती-चलती सहसा परावर्तित, अथवा किसी दूसरी दिशा में आवर्तित 
करा दी जाती है। इस प्रकार का आवत्तेन कभी तो स्वाभाविक मनोवे- 
ज्ञानिक हेतुओं को लेकर होता है, जेसे कि पत्च-परमेश्वर' और बड़े 
घर की बेटी? में ; परन्तु कभी बह स्वाभाविक नहीं भी होता, जेसे कि 
बैंक का दिवाला' में | 

सुधारक बनने के नाते प्रेमचन्दर आदशवाद के संकल्प को पुरःसर 
करके चलते हैँ. | संकल्पजात आदर्शवाद और स्वभावचित्रण की कला 
में कभी-कभी पारस्परिक बेषम्य पेदा हो जाता है, जिससे स्वाभाविकता 
को हानि पहुँचती हे ओर वेंक का दिवाला” जेसी कहानियों में गति- 
आवत्तन की प्रणाली विफल हो जाती है। बात यह है कि प्रेमचन्द का 
आदशवाद भोतिक (००]०८४४८) आधारों पर ही दृष्टि रखता है और 
जीवन के म्म-तक्त्वों को कम देख पाता है तभी तो समाज के अच्छे- 
बुरे दलों के विरोध-दशन में रुक कर ही चह रह जाता है। 
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प्रेमचन्द के सम्बन्ध में इतना अधिक कहने को आवश्यकता इस- 
लिए पड़ी कि उनके अतिख्यातिप्राप्त और विषय-संकुल व्यक्तित्व ने हिन्दी 
के कहानी क्षेत्र को बहुत अधिक और विविध रूपों में प्रभावित किया 
है | उनकी सफलता ने कहानी-लेखन के लिए दूसरों को बड़ी प्रेरणा और 
स्फूर्ति प्रदान की, जिससे बहुत से नये लेखक ग्रादुभू त हुए और कहानी- 
कम को विस्तार ग्राप्त हुआ । उनकी स्वभाव-चित्रण सम्बन्धी ख्याति से 
कहानी की कलात्मकता की भावना का असार हुआ ओर कहानी-लेखकों में 
आलोचनात्मक बुद्धि का उन्मेष होने पर अच्छी कहानियाँ लिखने कौ 
स्पधा जाग्मत हुई | अब तो साहित्यिक पत्रिकाएँ भी काफ़ी निकलने लगी 
थीं ओर कहानी-संग्रह भी प्रकाशित होने लगे थे; अतः कहानी के प्रसार 
ओर जिस्तार की इस क्रिया में कोई बाघा नहीं हुईं। कहानी-रचना पर 
पड़ने वाला प्रेमचन्द के व्यक्तित्व का यह एक प्रकार का प्रभाव था । 

दूसरे प्रकार के प्रभाव में उनके भौतिक आदशबाद को प्रतिक्रियाएँ 
देखने को मिलती है। आदशवाद शुष्क था। सामाजिक दलबन्दी को 
अपनी लीलामूमि बना कर वह व्यक्ति ओर व्यक्ति की आकांज्ञाओं को 
तिरस्कार की दृष्टि से देखता था। व्यक्ति के लिए आदेष्टा का रूप ग्रहण 
कर वह उद्वेगजनक भी हो सकता था। इसकी सबसे बड़ी प्रतिक्रिया 
जयशंकर प्रसाद” की रोमांटिक वृत्ति में मिलती है । प्रसाद! यद्यपि हिन्दी 
के सबसे पुराने कहानी-लेखकों में से थे परन्तु उनका भी कहानी-कम्मे, 
सम्भवतः समय के व्यापक प्रभाव के कारण, इन्हीं दिनां विशेष रूप से 
प्रख्तत होता है। प्रसाद असामाजिक नहीं है । परन्तु उनकी रुचि आयता 
ओर सम्यता के रहस्यपूण अतोतपते है, जिसमें आधुनिक समाज की दल - 
बन्दी नहीं, कृत्रिमताएँ भी कम हैं, ओर जा व्यक्ति को अपने व्यक्ति में भी 
आचरण करने परिस्थितियों स संवेदित होने का अधिकार है। प्रेमचन्द 
में ओर प्रसाद में यही बड़ा भारी भेद हे जो दोनों की भाषा शेली ओर 
कलात्मकता के भी अतिशय भेदों का हेतु बनता हे । प्रेमचन्द का दृष्टि- 
कोण समाजनिष्ठ है, व्यक्तिनिष्ठ नहीं : प्रसाद व्यक्तिनिष्ठ तो हैं परन्तु इसके 
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कारण वे असामाजिक नहीं होते। अद्भातव अतीत के जड़ आधार से संबे- 
दनाओं का जल खींचता हुआ प्रसाद” का व्यक्ति अपने सम्पूण की 
सिद्धित करता और जीवन को रसमय बनाता है ओर, इस भाँति जड़ 
को भी सरसता का दान देता है । निस्‍्सन्देह प्रेमचन्द के नायकों की अपेक्षा 
प्रसाद के नायकों को आप हम अपने अधिक सन्निकट पाते है । 

शुद्ध व्यावहारिक भोतिक आदशवाद के विरुद्ध रोमांटिक बृत्ति की 
प्रतिक्रिया को ग्रश्नय देने वाले दुसरे लेखक दृदयेश” है। चरण्डीप्रसाद 
बदयेश' के पास पौराणिक या ऐतिहासिक अतीत की भूमिका नहीं हे 
परन्तुव्यवहार समाज की जड़ निमित्त-चया में उनकी भी आस्था नहीं हे । 
उनके जगत्‌ का चित्र विशुद्ध कल्पना की तूलिकाओं से रघ्ब्रित होता हे 
जिसमें किसीको मल स्पप्रलोक की मधुरिसा पाठक को व्यवहार-जगन के 
आदश-अनादश, संघष-संक्तोम, से बहुत परे ले जाकर क्षण भर के लिए 
अननुभूतपूके विश्वान्तिके उपहार से उपचारित करती है। आदश-अना- 
दश के ममेले में तो वह अपने व्यवहार-जगत्‌ में पिसता ही रहता हे । 

हृदयेश' की प्रतिक्रिया प्रेमचन्द्र की उद-मिश्रित अव्याकृत भाषा 
के विरुद्ध भी हे वह भाषा प्रयोग की दृष्टि से, बिलकुल ही विपरीत 
सीमा पर पहुँचे हुए हैं। उन्हें शुद्ध सांस्कतिक आयभाषा का पक्तपात है 
ओर उनका आदश वाण मसट्ट का गद्य हे। परन्तु इससे पाठक को उनके 
नायक के समीपतम पहुँचने में कठिनता होती हे । 

कल्पाना प्रधान कहानियाँ राय कृष्णदास ने भी लिखी हैं परन्तु उनमें 
रोम/|स को कोई विशेष प्रवृत्ति नहों है : सामाजिकता की विशेष व्यवहार- 
परायण॒ता भी नहीं है | क्‍ 

प्रेमचन्द की कथन-प्रणालोी शुद्ध बशनात्मक थी, कल्पनाप्र वण इन 
दूसरे लेखकों की शैली में ध्यन्यात्मक अथवा लाक्षणिक सांकेतिकता का 
उन्मेष बढ़ता जाता है। सांकेतिक शेैलीमें सिखने वाले अन्य कहानीकारों 
में बिनोदशंकर व्यास ओर मोहनलाल महतो 'वियोगी” की गणना अब- 
श्य करनी होगी। पर व्यासजी ने, न मालूम क्‍यों, अब लिखना बन्द 
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कर दिया है। महतोजी और राय साहब कभी-कभी कोई कहानी लिख 
देते हैं। 

इस समय लेखकों में एक बगे ऐसा भी दे जिसे न तो यथाथत: 
प्रेमचन्दर वर्ग में ही रख सकते है ओर न असाद” के अथवा राय साहब 
के वर्ग सें हो | विश्वम्भरनाथ शमो कोशिक वस्तुतः द्विबेदी युग की 
रूढ़ियों को अपने साथ लिए चलते हैं| ज्वालादत्त शमां की माँति इनका 
क्षेत्र अधिकतर गृहस्थ जीवन ही है और उनकी शेली भी ज्यालादत्त 
शर्मा की शेल्ी से अधिक मिलती-जुलती है उन्होंने काफ़ी बड़ी संख्या 
में कहानियाँ लिखी हैं जिनमें कोई-कोई बड़ी प्रसिद्ध हुई हैं। 

भगवतीघप्रसाद वाजपेयी में वशनातव्मकता और सांकेतिकता का 
सममभोता-सा है। इनकी प्रारम्भिक कहानियाँ अधिक वशुनात्मक थीं। 
बाद में सांकेतिकता के साथ-साथ कलात्मकता को और भी इनकी प्रवृत्ति 
बढ़ी है। वाजपेयीजी अब भी लिखते हैं । 

इस समय के प्रमुख लेखकों की गणना में हम जेनेन्द्रकुमार को नहीं 
भल सकते । यह प्रेमचन्द के प्रशंसक है, पर कहानी-लेखन में इनका मार्ग 
बिलकुल भिन्‍न है । इनकी रचनाओं का आदर्श प्रेमचन्द का जेसा नहीं 
बल्कि नग्न वास्तविकता का है जिसे वह अति ही हृदयप्राही मनोवेज्ञा- 
निक सत्यता के साथ उपस्थित करते हैं। इसे हम प्रेमचन्द के आदश- 
वाद अथवा रोमांटिक लेखकों के कल्पनावाद की प्रतिक्रिया के रूप में 
स्वीकार करें या नहीं, यह निणंय करना ऋटठिन है। कहानी के विकास 
टृष्टि से इस युग को-यदि हम चाहें तो प्रेमचन्द-युग कह सकत हैँ, और 
यह युग कहानी की बहुमुखी उन्नति का स्वणेयुग हैं इसमें हमझछे, जेसा 
हमने अभी देखा, बहुत ऊँची-ऊची कोटि के लखक मिले । विपय और 
शेली की दृष्टि सं कहानी लिखने के अलक रूपा का उससे विकास हुआ 
ओर अत्यधिक मात्रा में कहानी-साहित्य का निर्माण हुआ | अन्नपृर्णानन्द 
वर्मा या बदरीनाथ भट्ट जेसे दो एक हास्यरस के कहानी-लेखकों का भी 
इस यग में उदय हुआ । किसी राजनीतिक ऐतिहासिक तिथि के हक्‍ले 
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से यदि हम इस युग की अवधि को निरूदित करना चाहें तो स्थूल रूप 
में सन १६३१४ के आसपास इसकी चरम सीमा मान सकते हैं । 
सम्‌१६३४ के वाद भारत के राजनीतिक वातावरण में एक परिवर्तन 
होता है। १६१८ से १६३४५ तक का समय राष्ट्रीयता की भावना के उमार- 
उ्संग का, सावुकता का, समय रहा है। इसके बाद समय आशिक विष- 
मता ओर उससे उत्पन्न हुए असन्तोप का समय हे, जिसमें भावुकता का 
स्थान व्यावहा रिकता ने, जीवन-निवाह को क्रर चिन्ताओं ने, ले लिया 
है। साहित्य यदि जीवन को ग्रतिविम्बित करता है तो १६३४ के बाद के 
कहानी-साहित्य में भी भारतीय जीवन में पेदा होने वाले इस नए आर्थिक 
हृष्टिकोण का प्रभाव संक्षित होना आवश्यक था । देश में कम्यूनिज्म की 
भावनाओं के प्रसार ने हिन्दी में प्रगतिवाद को जन्म दिया, जिसकी दो 
मुख्य समस्याएँ है रोटी ओर सेक्प अथवा काम बुति, यह मानना होगा 
कि भूख और कामातुरता की इसप्रकार की विषमता जीवन का स्थायी 
उपादान नहों है । वह केवल एक परिस्थितिजन्य ज्णिक अवस्थामात्र हे | 
परन्तु साथ ही , यह भी मानना होगा के भूख ओर काम को बद्वात्त जब 
विषमता छी तीत्रता को लेकर उपस्थित होती है तो उनसे एक ऐसी समस्या 
बन जाती हे जिसके सामने अन्य सब समस्याएँ गोण हो पड़ती है ओर 
मानसिक दृत्ति अस्थिर हो उठती है| परिणासतः इस अवाचीन युग के 
कहानी-साहित्य में ही नहीं, बल्कि साहित्य-रचना के अन्य ग्रकारों में भी 
न वो हम कीई स्थिरता ही देखते हैं ओर न कल्ला- अन्वेषण की किसी 
विशेष तलल्‍्लीनता को ही । राजेश्वरप्रसाद, प्रभुलाल गगे, भगब॒तीचरण 
वर्मा आदि कुछ अच्छे कलाकार, जिनका पिछुले यग में उदय हुआ था 
ओर जिनसे आशा थी कि वे कहानी-कला की विक्ास-परम्परा को आगे 
बढ़ाते चलेंगे, इस ग्रगतिवादी युग में कहानी-लेखन से कुछ बिरत से हो 
गए हैं। सुदशन ने तो एक प्रकार से कहानी-रचना के कम से पूर्ण 
विश्वम डी ले लिया है ।अथ-समस्या की विषमता हमारे बहुत से लेखकों 
की सिनेमा-विषयक्र कहानी-लेखन के सब्जबादा की ओर विमोहित करती 
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। हिन्दी प्रकाशकों की नीयतें अभी तक ठीक नहीं हुई है | ऐसी अथ-परि 
स्थिति में, दिखाई देता हे, कहानी-रचना में अथवा किसी भी छोटे प्रकार 
की साहित्य-रचना में कलाकार को लेकर वे ही लोग प्रवृत्त हो सकेंगे जो 
अथ-समस्या अथवा अथ-लोभ से एकदम मुक्त हों। इन दिनों रमाप्रसाद 
घिल्डियाल पहाड़ी? अवश्य ऐसे दिखाई देते है 

हीं किया हे, 


, जिन्होंने दिशा परिवतन 


कहानी के रूप में जीवन को व्याख्यात करने की वृत्ति जीबन को 
उसके खण्ड रूप में देखने की वृत्ति हे। अतः हम कहानी-करम की एक 
छोटी-सी ग्रतिक्रिया को कतिपय ऐसे लेखकों के हाथों होती हुई दखते है जो 
कहानी-रचना की और से कुछ उदासीन से हो गए प्रतीत होते हैं। उदा- 
हरण के लिए, 'ित्रलेखा” जैसे उपन्यास के रचयिता को बाद में हम 
तीन वर्ष” लिखता हुआ पाते हैं। तीन वष' भी बड़ी सुन्दर रचना है; 
परन्तु, चित्रलेखा? से अलग, इसका दृष्टिकोण खण्डजीवन का दृष्टिकोण 
है, जिसके कारण, यदि हम चाहें तो, इसे ओपन्यासिक कहानी अथवा 
खण्डोपन्यास भी कह सकते हैँं। इस समय के कई अच्छे उपन्यासों में 
हम खण्ड-जीवन के ही दशन पाते है। 
हानी के माग में बाधा छलने बाला एक अन्य प्रबल हेतु एकांकी 
नाटक का उदय है, जिसमें नव्यता का भारी आकर्षण है। नव्य होने के 
कारण परीक्षाओं के कोर्सा छा प्रारम्भिक आकषण भी यह अपने साथ लिए 
हुए है। | 
इस प्रकार वतमाव अथयुग की विषमताओं के कारण जो कि यु 
तथा युद्ध के बाद के जमाने में तो अत्यन्त ही भीषण हो उठी है, साहित्य- 
मात्र में कन्नानुधावन की प्रवृत्ति का हास हुआ हैं। कहानी भी इस 
हासोन्मुख प्रभाव से नहीं बची है। परन्तु अन्यथा तो कहानी की लोक 
प्रियता बढ़ती हुई ही दीखती है । केवल कहानी की ही बहल-सी प्र 
हर. शो 


काएँ आजकल हिन्दी से निकल रही है। परन्तु ये सब पत्रिकाएँ सानों 
रेज्-यात्रियों के ही लिए विशेष रूप से निकाली जाती है, जिनमें समय 
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श्र 


भर 
बिताने भर की सामग्री अधिक रहती है| जब ग्रेमचन्द चाँद के सम्पा- 
दक थे तो उन्होंने अपने पत्र में एकबार लिखा था कि छोटी कहानी यात्रा 
में आपकी छड़ी है। अगर कोई कुत्ते साहब ही आपसे उलक पड़े तो....! 
आदि | आज का हमारा अधिकांश कहानी-साहित्य वास्तव में यात्रा की 
छड़ी से अधिक कुछ नहीं है। इस युग ने हमको शायद ही कोई ऐसा 
लेखक दिया हो जो हिन्दी कहानी के इतिहास-निर्माताओं में गिना जा 
सकेगा, & 





4 आल्व-इ डिया रेडियो, बम्बई से २० जून १६४८ को छ्िया गय। 


सापबणु | 


रे 


ह 

_ अनेक वष हुए, रास्ता चलते तक मुसलमान मित्र मुझ से अचानक 
पूछ बेठे कि हिन्दुओं के दो प्रमुख अवतार, राम और कृष्ण, काले क्‍यों 
हैं ओर चित्रादिक में यह हमेशा जवान क्‍यों दिखलाए जाते हैं| उस 
समय तक ये प्रश्न कभी मेरे मन में उदित नहीं हए थे और मेरे पास 
उनका कोइ तात्कालिक उत्तर नहीं था। तदापि, पान की दुकान पर खड़े- 

खड़े, में उनसे अनायास ही कुछ कह बंठा 
प्रश्नों के उदित होने के बाद वे दिल में कुछ बेठ भी गए। उन पर 
छ सोचा भी होगा; और मुझे ऐसा लगा कि मुसलमान सज्जन को जो 
उत्तर मेने दिया था उस पर मेरी आस्था हो सकती थी । कभी बाद में 
किसी से यह सुन कर कि कदाचित्‌ मेरे विचार मूल के ही ढँग की कोई 
बात किसी ओर ने भी कही थी मुझे; सन्‍्तोष हुआ । मुसलमान मित्र ने 
जो प्रश्न किया था उस प्रश्न के शब्दों ने ही जेसे मुझे उस समय उसके 
उत्तर का सहसा संकेत कर दिया था। काला! और कृष्ण! ! किसी 
अति काले बच्चे का नाम कलल्‍्लू , कलुआ अथवा कृष्ण रख दिया जाए 
तो विशेष आश्चय की बात नहीं है | परन्तु राम भी काले ! ओर दोनों 
ही सबसे बड़े अवतार और १४-१६ कलाओं से सम्पन्न, अथांत्‌ पूण 
ब्रह्म ! तो यह मानता ज़रूरी नहीं दिखाई दिया कि कृष्ण काले होने के 
कारण कृष्ण कहलाए , ओर, कृष्ण” शब्द की काली” व्याख्या में 
तो महत्वशाली अ माधुयसूचक गुणों का कोई ऐसा आरोप नहीं 
मालूम होता जिससे आकर्षित होकर किसी सुन्दर बालक अथवा महा- 
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पुरुष को कष्ण” अथवा काला? नाम दे दिया जाए | 

अभी कुछ समय पहले व॑नस्थल्ली विद्यापीठ की मुखपत्रिका में ग्रो० 
सहल का एक लेख प्रकाशित हुआ था, जिससे यह वान्छा पेंदा है कि 
कृष्ण-भावना ओर कष्ण-व्यक्तित्व के सम्बन्ध में ऐतिहासिक खोज होनी 
चाहिए | केवल अनुमान प्रणाली के आधार पर मेरी दो घारणाएँ वन 
सकी, अथात्‌ (१) कृष्ण! नाम के एक या एकराथिक व्यक्ति थे, ओर 
(२) कृष्ण त्रिगुणात्मक विश्व का, एक क्‍या, चरम आध्यात्मिक तत्व 
है । इस दृष्टिकोण में वह बही हे जो राम! भी है। इन दोनों दृष्टिकोणों 
में एक तीसरा दृष्टिकोण यह बनता हे कि (३) आध्यात्मिक कृष्ण ऐति- 
हासिक कृष्ण की एक प्रदशनी का परिणाम है, और उस पग्रदशनी का 
कर्ण या तो व्यास का समकालीन रहा होगा या व्यास के समय तक बह 
लोकचेतना में एक विशाल जातिनेता के रूप में सुद्ृढ़ता के साथ प्रति- 
एिठत होगया होगा। यहाँ ध्यान में रखने की एक मनोरञजक बात यह 
भी मालूम होती है कि व्यास का दूसरा नाम कृष्ण दूवेपायन' था और 
भगवान कृष्ण अपनी पीछे की लीलापटी पर द्वारिक्ा द्वीप के अधीश के 
रूप मे चांत्रत होते है | ह 

कृष्ण के भीतिक व्यक्तित्व में हमको उनके तीन सुस्पष्ट ओर एक 
दूसरे से असंस्ष्ट पहलू दिखाई देते हैं--लीलामय कृष्ण, योद्धा और 
राजनीतिज्ञ. कृष्ण ओर राजा कृष्ण | इन तीनों के सनन्‍्वय और समा- 
हार में योगी कृष्ण को निष्पा्त होती है, यद्यपि वह अलग-अलग प्रत्येक 
पहलू में भी सिद्ध की जा सकती हे । परन्तु भक्तों ओर दाशनिकों ने 

वेशेष रूप से लीलाकृष्ण (बालकृष्ण) आर राजनीतिज्ञ कृष्ण के रूप में 

देखने की ही तत्यरता प्रदर्शित की हे । 

ऐतिहासिक कृष्ण के तीनों पहलू असंख्ष्ट हैं, यह अभी कहां गया 
है । खिलाड़ी नटखट बालकृष्ण का मथुरा पहुँच जाने के बाद ही 
एक बड़े लोकसेवी राजनीतिज्ञ के रूप में परिणत हो जाना भोतिक बुद्धि 
के लिए सहज-प्राह्म नहीं हे । इसी भाँति मथुरा के कंसारि ओर महाभारत 


कृप्ण्तत्व भी 


के सवत्यागी, धमरक्षक महानी तिज्ञ ने किप भोगप्रधान संस्कार-परम्परा 
के कारण द्वारिकापुरी का बैभवशाली अवीश्वर--(उम्रसेन तो कहने मात्र 
का राजा था)--बनना पसन्द किया ? लोकिक दृष्टि सें तो नाना के राज्य 
में, विशेषतः जब कि बह सत्र का ही दिया हुआ भी हो, राजा को सास- 
मात्र रख कर स्वयं राजविभव का समस्त अधिकारी बन वेठना एक ऐसी 
विय्मता है जो आदशवादियों के लिए चिन्तनीय हो सकती है । 

भोतिक-आध्यात्मिक दृष्टि से कृष्ण एक ओर खिलाड़ी है, दूसरी ओर 
भोगी, तीसरी ओर, योगी । 

शुद्ध आध्यात्मिक दृष्टि से कृष्ण-कृष्ण है, गोपाल दे, गोपीवल्लभ हें, 
लीलामय हैं और अच्युत योगेश्वर हैं । 

भौतिक व्यक्ति में अध्यात्म का यह आरोप ऊँचे आदेश की ऋल्‍पना 
है। राम चूँकि एक कला कम थे, इसलिए उनमें पूण आदश्श का आरोप 
न हो सका ओर वह केवल राम” ही रह गए ओर उनका रासमत्व 
मयांद। से अवरुद्ध डो गया। द 

. आध्यात्मिक दृष्टि से राम ओर कृष्ण एक हैं--विश्व का वह अखिल- 

संचाज्ञक तत्व जो अखिल विश्व में रमा हुआ है ओर जो सीमित व्ि 
के लिए अंसम्भव रूप से दुरूह होने के कारण परम रहस्यमय है, कृष्ण 
है| वह तत्व राम! के रूप में रमा हुआ होकर समाज की परिधि में . 
वैंधा है--समाज के हेतु से मयांदा की रस्सी बड़ी सज़बूत हो गई है। 
कृष्ण अपने रूप में शुद्ध ऐकान्तिकं और एक है। रास! में समाज और 
असमाज का ढ्वित्व देखा जा सकता है, पर कृष्ण में यह ह्वित्व नहीं-- 
यहाँ तो समाज उस केबल एक का कोई ज्षुद्र-सा अविभाजनीय अंश है। 
रामतत्व में संमांज-व्यवहार की निर्विकल्पना के कारण चिति की विशें- 
बता दे जो मयादा की नाप-तोल करती है। कष्णवत्व शुद्ध आनन्‍्दतत्व 
है, सच्चित परिणति है, जो जीब-व्यक्ति ( कृष्ण ) में उदाह्मत होकर 
विश्वात्म-व्यक्त की भी ऐकान्तिकता,समेररसता, केज ल्यस्थि ति, का स्वरूप 
हो जाती हे । सत्‌ की आधारसिद्धि दोनों में आशिक 
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(सामाजिक) रूप में, दसरे में आंशिक (एकान्त-व्याप्त) रूप में 

परन्तु जिसे सब्चिदानन्द ब्रह्म कहा जाता हे वह त्रिगुण से भिन्न हे 
ओर तजिगुणतीत है। बेदान्तियों की विचारधारा के अनुशीलन में 
त्रिगुण माया का स्वरूप कहा जा सकता है, अथात भिशथ्या | त्रिगुण 
अथवा माया को अधिक से अधिक ग्रतिष्ठा दो तो. उसे सब्च्चिदानन्द 
की लीला कह लो | यदि कहो तो, अथात यदि लीला ही माया है तो-- 
(ओर, सिवा इसके कहा भी कया जा सकता है ? क्‍योंकि आनन्द तो 
तरंगी तत्व है, वह तो लीला में ही विज्लसित होगा ) तो यह यही कहना 
है कि ब्रह्म की लीला के लिए त्रिगु्णों का उसके साथ आरोप होगा ही 
होगा । 

इसी प्रकार में सच्चिदानन्द की, जलकमलपत्रवव॒ या यत्तद्वत्‌व्याप्ति 
हो सकती है| तब, त्रिगुणारोपण की इस लीला में त्रिगुण की अध्याप्ति, 
ससीमता, का हो जाना अनिवाय सा दीखता है। एक महात्मा कहा करते 
थे कि देही त्रह्म चहीं हो सकता--ब्रह्मकल्प तक तो हो सकता हे। त्रिगुणा- 
रोपण द्वारा त्रिगुणों की सीमा के कारण देही की संज्ञा पाकर बह देह की 
स्थूल जड़ त्रिगुणता से अपने विस्ेद को स्पष्ट रखने के लिए एक दूसरी 
संज्ञा जीव” को भी अपनाता है, यद्यपि तात्विक रूप में जीव” और 
दही” एक ही संज्ञा के दो रूप है। देह के आश्रय में आनन्दमृूल जीव 
या जीवनतत्व इन्द्रियों ओर इन्द्रिय विषयों के द्वार से जब अपना विलास 
करता है तब वह गोप ओर गोपीवल्लभ हो जाता है | रामतत्व में सामा- 
_जिक व्यवहार की चिन्मूलता के कारण उसे गोपाल और गोपीवल्लभ 
बनने की आवश्यकता नहीं, मोका भी नहीं, यद्यपि वह दशरथ” का पुत्र 
ओर दशमुख' का शत्र बनता है । अथवा यों भी कह सकते हैं कि 
क्योंकि बह दशरथ का पुत्र ओर दशमुख का शत्र बनता है--तत्वतः 
दशरथ का भी शत्र --इसलिए वह गोपालः--(अथात्‌ दशपाल)--नहीं 
बन सकता | 

भोष! में जो गो! है उसका अथ आध्यात्मिक दृष्टिवाले लोग 


कष्णु तत्न नर 


इन्द्रियः लगाते हैं। आध्यात्मिक दृष्टिबवाले लोग, फिर लक्षण से गोपी” 
की भी इन्द्रियाथ में ही व्याख्यात करते हैं । में शायद दोनों से ही सहमत 
हूँ । ज़ो तत्व इन्द्रियों का पालन करे, अथोत्‌ जो अपने सहयोग द्वारा और तो 
कैसे ?--इन्द्रियों को उन्मुक्तता के साथ क्रीड़ा करने दे बही गोप” और 
गोपीवल्लभ' है । उनका यह सहयोग ही उसकी लीला है। ओर इस 
लीला में वह स्वयं अच्युत” हे, वह अपनी पदवी से स्खलित या अ्रष्ट 
नहीं होता, जिस प्रकार बूढ़े संजीदा आदमी छोटे बालकों का दिल बह- 
लाने के लिए उनके साथ घोड़ा बनने आदि का खेल-खेल लेते हैं। नट 
के बॉस का दृथ्टान्त भी उपयुक्त हो सकता है । नद की कलाबाज़ियों में 
योग देता हुआ उसका लम्बा बाँस उसकी तरह-तरह की गतियों के साह- 
चय में लचकता-मचकता रहता है; परन्तु बह अपनी मूल पढदवी में 
अविचल है--कलाबाज़ी निष्पन्न होते ही पुनः सीधा खड़ा हो जाता हे 
जेसे बह स्वयं खेला ही नहो। चाहें तो जो बात पावती ने शिव के 
बारे में कही थी उसकी भी हम यहाँ याद कर सकते हैं-- 

तुम्हरे जात काम हर जारा । अब लग सम्भु रहे सविकारा। 

हमरे जान सदा सिवर जोगी । अज अनवद्य अकाम अमोगी || 

इस प्रकार इन्द्रियादिक के साथ खेल करता हुआ यह अच्युत'-तत्व, 
योगी या योगीश्वर नहीं, योगेश्वर ( स्वयं योगिसाध्य का स्वामी, स्वयं 
योगिसाध्यस्व॒रूप ) बन जाता है; क्योंकि योगी अथवा योगीश्वर में तो 
देहिकता विशिष्ट है, जिसमें अभ्यास और साधना की दुबलता का संकल्प 
है। ऊपर के अकाम अभोगी' में, दीखता है, गीतातत्व का ने प्कम्य भी 
बोल-सा रहा है । 

साथ ही यह अच्युत तत्व त्रिगुणात्मक इन्द्रियों और इन्द्रय विषयों 
की परिमिति के कारण ब्रह्म भरे नहों है। दिही ब्रह्म नहीं हो सकता? का 
मतलब भी शायद यही हे। तब शायद वह जीवो>“संज्ञात्मक ब्रह्म की 
मन:--संज्ञा है। खुना भी हे कि मनस एवं जगत्‌ सब” अथवा, और 
आगे बढ कर, मन एवं जगत्‌ । त्रिगुण-लीला से सम्पन्न ब्रह्म सन हे 
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और त्रिगुणवीत मन ब्रह्म है। _ 

यह विश्व-निमाता ओर विश्व-संचालक मनस्तत्व चितिरूप हे ओर 
विवेक की छलनी ग्रहण कर, राम! होता हुआ भी, मयादापरुषोत्तम 
दाशरथी बनता है कुओर विति की प्रण सिद्धि के बाद बह 
इन्द्रियों के खेल में अपने सहयोग द्वारा, परन्तु साथ ही इन्द्रियां का संचा- 
लक ओर नियामक विजेता बन कर, आननन्‍्द-परिणति की चरसता को 
प्राप्त होता, या प्राप्त कराता है। कया इसमें ही रामाबतार के पहले होने 
ओर कृष्णवतार के वाद में होने का कुछ रहस्य भी देखा जा सकता हे, 
क्या किसी अंश में भी यह पोवापय मानसिर अथात्‌ त्रिगुण-संविण्ण 
परतत्व के लोौकिक-भोतिक विकास को किसी पद्धात का भी निर्देशक हो 
सकता हे | 

दि हाँ, तो यह विकास-सिद्धि काकतालीय न्याय द्वारा अनायास- 

सिद्ध कल्पना नहीं, बल्कि एक सुविमृष्ट गजेयणा हे जिसे लोकिक-गति- 
मति-अनुरोधी बनाने के (लए राम-रूपक ओर कृष्ण-झपक की आवश्य- 
कता हुई | लौकिक-गतिम्ति-अनुरोधित्य के प्रस्ताव में राम और कृष्ण- 
वर्ण्त्व का सामाधान मिलन सकता है; क्‍योंकि रूपक की आवश्यकता 
तभी ग्रादुभू त होती है जब कि मूल तत्व रहस्य के अन्यकार की गहनता 
में काले परदे की भाँति, लौकिक मतिगति के लिए अमेद्य हो। 

राम ओर कृष्ण चिरथुवा भी हैं, क्योंकि बह विष्णु का अवतार है| 
लोगों ने ब्रह्मा ओर महेश के चित्रा को बुद्ध के रूप में देखा होगा परन्तु 
विष्णु के चित्रों को नहीं | विष्णुतत्व सम्भवत: ब्रह्म का आनन्दोन्मुख 
चित्तत्व है, संस्कृति का पालक और उसका पोषणतत्व है । अपने लोकिक 
मनुष्य-जीवन में हम देखते हैं कि यौवन की अवस्था जीवन की परम 
कृतिमय अवस्था हे जिसमें व्यक्ति की समस्त तत्परता गृहस्थी के पालन 
ओर पोषण में देखी जाती है। यह चिरन्‍्तन अखिल स॒ष्टि जिसकी 
गृहस्थी हे उसे उसके पालत-पोषण के लिए सदा युवा ही बना रहना 
पड़ेगा | तभी तो सृष्टि कायम रहेगी | हम कहावत भी तो सुनते हैं कि 
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मन कभी बुड़ढा नहीं होता । 

तब कया हम कह सकते हैं कि आंशिक ( सामाजिक ) रूप में राम 
और पूरण रूप में कष्ण इस त्रिगुणात्मक विश्व को प्रतिष्ठा देने वाले 
और उसके दीर्घायुष्य का पोषण करने वाले मनस्तत्य का स्वरूप हैं। 
दीखता यही हे कि राम ओर कृष्ण इस ब्रह्मांड का त्रिगुण-लीलात्मक संचा- 
लनकता मनस्तत्व अथवा मनरूप इंश्वर हैं, जिसकी गतिविधि दुल्धेय है। 
उसके संचालनकत्‌ त्व में ही मनस एवं जगत्‌! या मन एवं जगत! है । 
दुर्श्षेयता के नाते वह तत्व कृष्ण है और दीघांयुष्य के पोषण के लिए 
वह चिरयुवा हे । द 

भोतिक-ऐतिहासिक दृष्टि से कृष्णतत्व की इस सम्भावनीय धारणा 
का विकास किस प्रकार लोकिक व्यक्तियों (दशरथी और वासदेव)पर आरो- 
पित हुआ होगा--इस प्रश्न का उत्तर सम्मवतः वे लोग देंगे जो ग्रो० 
सहल की जिज्ञासा में अनुरक्त होंगे। इस विषय सें मेरे निष्कष कदा- 
चित्‌ श्रद्धालुओं के मनोनीत न हों सकें। तथापि कृष्ण के विविध 
व्यक्तित्व और कृष्ण द्वेयायन! संकेत द्वारा, हमें ऐसा लगता है, हम 
अपनी घारणा का बहुत-कुड अनुचित आभास दे गए हैं। इसके लिए 
ज्षम्यताम ।& द 


$ नवथुग, 


की, 


गाय एक चार-परवाला पालतू पशु है, जिसका दूध मीठा होता हे” 
आदि के ढेँग के, चोथे-पाँचवें कलासों की हिन्दी रीडरों में पढ़े हुए, लेखों 
की एक घूमिल स्मृति उपहास करतो हुईं सी सेरे साथ लुकाछिपी करतो 
है । श्रम सा होता हे कि उसी समय इसी तरह के छोटे-छोटे लेख शायद 
अंग्रेज़ी की रोडरों या निबन्ब-शिक्षिकाओ में भो पढ़े हाँ, अंग्रेज़ी-हिन्दी 
की निबन्ध-शिक्षिकाओं में तो वे अब भी कभी-कभी देखने में आते 
| 
परन्तु अंग्रेज़ी-जेसी विश्वभाषा की शिक्षिकाओं में गाय के लेखों 
के आभास में 
से कुछ टटोलने का सा प्रयत्न करती है। कभी बाजार में खरीदे हुए 
बिलायती दूध के डिब्बे की भी याद आ जाती है, यह बिलायती दूध गाय 
का ही दूध बतलाया जाता है | कभी मक्खन के डिब्बे पर भी गायों के 
ही चित्र देखने को मिलते थे | फिर तो यह भी ध्यान होता है कि 
संस्कत ओर अंग्रेज़ी के गो” या गो? और ८०ए शब्द भी एक ही शब्द 
के दो रूपान्तर से प्रतीत होते हैं । कमी भाषाविज्ञान की परीक्षा के लिए 
पढ़ा था कि प्रायः सवर्गीय ! अथवा एक कुल की भाषाओं में एक ही ध्वनि 
के श्वास और नाद, या कठोर और कोमल; रूप अलग-अलग देखने में 
आया करते है । कू ओर गू एक ही ध्वनि के ऐसे दो रूप है। 
.._ यह सब याद करते ऐसा लग रहा हे कि संसार मर के ही जीवन में 
शायद गाय का कोई अति महत्वपूरा स्थान है जिसे बहुत से लोग अपनी 





ग्प्द्रि 
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दुलालसाओं के पक्तपात में स्पष्टतया स्वीकार नहीं करते हैं| केवल हिन्दू 
जाति ने गोम्नाता! शब्द की स्वीकृति द्वारा अपने वाह्य के तथा अन्तस 
आचार की निमल सत्यता का परिचय दिया था। जैसे, पुराना गोधन' 
शब्द भी और 'गोधन! शब्द की, संस्कृति भी, खूब साथक है | परन्तु 
माता! शब्दकी निमरता में जीवनसार, और सत्तासार,की समूची 
कहानी है। “आय तम! की लाक्षणिकता के उदाहरण पर “गोमाता' 
. शब्द अपनी लक्षणा की दूसरी-तीसरी पद्धति में गो को हमारे जीवन, 
अस्तित्व, का ही रूप बना देता हे । 
हिन्दुओं ने गाय को माता, जीवनाधार, क्यों कह दिया ? आयुव्वेद- 
शास्त्री तो गांय के, घी दूध ही नहीं, मल-मूत्र तक में अद्वितीय आरो- 
ग्यवधेक गुणों की शोध करते हैं। शक्तिवधेन की दृष्टि से तो भेंस का 
दूध अधिक श्रेष्ठ है, परन्तु शक्ति का रहस्य शक्तिमात्र में नहीं, बल्कि 
आरोग्य में हे । आरोग्य का सम्बन्ध तो जीवनस्थिति से + भी है. ओर, 
जीवनस्थिति का एक और आधार अन्न हे. अन्नोत्यादान में, देखने में 
आता है, भेंस की पुरुष-सन्तान की अपेक्षा गाय की ही पुरुष-सन्तान 
विशेषतः सहायक होती हे । फिर बोझा ढोने के विविध प्रकारों में भी 
गो पुरुष ही अन्य पशुओं की अपेक्षा अधिक काम देता हे। वस्तुस्थिति 
तो यही हे | यह क्‍यों हे जो जीवनविज्ञान-बेत्ता बतला सकेंगे | पर उस 
क्यों? का उत्तर हमारी जिज्ञासा के लिए आवश्यक नहीं है। वस्तुस्थिति 
की हाष्टि से गोमाता हमारी जन्मदात्री माता को अपेक्षा मातृत्ववम का _ 
हमारे लिए अधिक पालन करती दे वह जीवनभर हमारा पालन करती 
है, ओर प्रकृत माता यदि व्यक्ति का पालन करती है तो गोमाता जाति- 
भर, मानवतामात्र, के पालन का उत्तरदायित्व अपने ऊपर लेती है । 
मानवी का पुत्र भी जातीय सेवा कर सकता हे, परन्तु गोपुत्र की भाँति 
निर्विकल्प भाव से नहीं, और न उस रूप--अन्‍्नोत्पादनादि के रूप--में 
ही जो जीवनस्थिति का प्रथम आधार है । 
लेकिन मेरी जिज्ञासा इन सब बातों से ज़रा आगे बढ़ कर एक दूसरी 
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दिशा में चलती हे | हिन्दुओं ने गाय के महत्व को दूसरे लोगों की अपेक्षा 
अधिक समका--इसके लिए उपयु क्त हेतुओं के अतिरिक्त कोई अन्य हेतु 
भी हो सकता है क्‍या ? आरतीय आर्या की संस्कृति, उनकी जीवनवारा 
न सालूम कितने सहस बष पहले जब कि दूसरी अनेक जातियाँ अपने 
जातीय रूप में अस्तित्व में भी नहों आ पाइ थीं, एक विशेष दिशा अम्न- 
सर हो चली थी । धन-धान्य की सुलभता ओर प्राकृतिक वेभव के सन- 
मोहक प्राचुय में इस दिशा की प्रेरणा स्वभावतः ही मिली होगी और 
उसमें अग्रसर होना सुकर रहा होगा, फल्ततः भारतीय आर्यो द्वारा 
अध्यात्म-रहस्य का जो गवंबणापूणण अनुशोीलन हुआ वह ऐसा और 
इतना हुआ कि अन्ततः बह अध्यात्म-तथ्य ही जीवनसत्ता के, सत्ता- 
मात्र के, सत्य रूप में स्थिर हुआ। वह इतना ओर ऐसा हुआ कि इस 
समय की दुदान्त वेज्ञानिक चेतना भी-भले ही वह उसे यथाथतः 
हृदयंगम न कर पाये परन्तु--उसे एकदम निराकृत करने का साहस नहीं 
कर पाई हे। तो फिर, जिज्ञासा यह हे कि अध्यात्मतथ्य को जीवनसत्य 
समभनेवाले इन हिन्दू आरयों की गो-महिसा में किसी अध्यात्म-हेतु का 
भी आधार हे क्या 
.. हिन्दुओं की भाषा में गो! शब्द विविध अर्थों में प्रयुक्त होता है 
जिनमें तीन मुख्य ह--गाय, भू ओर इन्द्रिय। और, किसी शब्द के 
भिन्न-भिन्न अथ ही समय में नहीं वन जाते | एक ही संस्कृति के भीतर 
वे समय-समय पर, पूव अर्थों के साइश्य पर, अस्तित्व में आते हैं। तब 
अन्न तथा आरोग्यवधंक ओर पुष्टिकर द्रव्यों के उत्पादन के नाते भू? 
ओर गो? के अर्था का साम्य तो कुछ कल्पनीय हो सकता है ; परन्तु गाय! 
ओर 'इन्द्रिय, में क्या साधम्य है ? 

हिन्दुओं के अध्यात्मवाद ने अवतारवाद की भी अवतारणा की है, 
यह अवतारबाद सांकेतिक है जिसमें भौतिक सत्ता और आध्यात्मिक 
जीवन का समन्वय किया गया हे। अबतारों में चरम अवतार कष्णा- 


गो प्रश्न हरे 
वब॒तार है जो सोलह कज्ञा से पूण होने के कारण सबच्चिदानन्द के परि- 
णामस्वरूप आनन्दतत्व का प्रतीक हे | आध्यात्मिक हिन्दू के दशन सें 
इस आनन्दतत्व में ही जीवन का सारूप्य, जीवन की पूणता, है । इसी- 
लिए कृष्ण को पृणबतार मानते हैं । 
भोतिक जीवन को सपरिसाण अभिवा को प्राप्त होकर कृष्ण सन- 
स्तत्व का प्रतीक बनता है, ओर वही आनन्दतत्व का भी प्रतीक है क्योंकि 
त्रिगुण लीला से सम्पन्न ब्रह्म मन है ओर जिगुणातीत मन ब्रह्म है |? 
कृष्ण का, अथात्‌ खिलाड़ी वालकृष्ण का, एक अन्य प्रसिद्ध नाम गोपाल! 
[ गोविन्द! है। ओर वह गोकुल' में रहता है। गोपाल! या गोविन्द! 
नाम विवरणात्मक है । यहाँ एक ओर तो हम देखते है कि खिलाड़ी 
मन इन्द्रियों के साथ क्रीड़ा करता. है, उनका सम्पोषण करता है। बिना 
मनःप्रवृत्ति के इन्द्रियाँ बेकार है। ओर, इन्द्रियाँ उसकी क्रीड़ा, अथात्‌ 
आनन्द-तरंग- इन्द्रियों की क्रिया मन को आनन्ददायिनी होती ही है-- 
का उपकरण वनती हैं, उसकी क्रीड़ादृत्ति को पुष्ट करती हैं। दूसरी ओर 
संकेत-व्यक्ति--भौतिक कृष्ण-ग्वाला है, गायों को चराता हे, ओर 
उनके दूध-मक्खन का अत्यधिक अनुरागी होना उसकी विशेषता है। 
कृष्ण की यह सांकेतिकता गाय और इन्द्रियों को एक कक्षा में ला देती 
हे। इस एककत्ञात्व का आधार किस प्रकार के समानवर्मी गुण हो 
सकते हें ? 
संकेत में यदि तात्बिक मन कृष्ण शरीर है और इन्द्रियद्वत्ति गो का 
रूप धारण करती हैं तो देखना यह होगा कि गोदुग्घ के गुण 
की तो गोमल ओर गोसूज्र के भी गुण-किस प्रकार इन्द्रियवृत्तियों की 
अनुरूपता अहण करके आतनम्दी सनस्तत्व की आनन्दवृत्ति में योग देते 
| यद्यवि ब्रह्म त्रिगुणातीत है तथापि जब वह्‌ मनरूप धारणकर इन्द्रि- 
यवृत्तियों का सहयोग ग्राप्त करता हे तो गुणों की परेभाषा में भी उसका 
बोध करने की चेट्टा की जा सकती है। इसलिए इस तरह के उपदेश 
प्रायः दिए जाते हैं कि मनुष्य को तमोगुणी न होना चाहिए, सत्बगुणी 
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होना चाहिए, आदि । गुणों की परिभाषा में कदाचित्‌ कोई यह कहें कि 
शुद्ध आनन्द्तत्व शुद्ध सत्वगुण के मेल सें अवस्थित होता है । परन्तु 
इसके स्थान में यह क्यों न कहें कि सत्‌ ओर चित्‌ के आधारतत्वों से 
परिशामत:ः प्राप्त जिस आनन्दतत्व की प्रतिष्ठा होती हे वह रजस्तम के 
तत्वों की आधारशिला पर प्रतिष्ठित सत्वगुण के मेल में अवस्थित होता 
है। ऐसा कहने में रजस्तम ओर सचबच्चचित का निराकरण नहीं होता-- 
क्योंकि किन्‍ही द्रव्यों, तत्वों अथवा अवस्थाओं के परिणाम में उन द्रव्या- 
दिक के गुणतत्वों का भी अस्तित्व स्वीकाय होता हे - परन्तु प्रतिष्ठा 
सत्व या आनन्द की, अथांत्‌ परिणाम की, ही होती है, तब यदि एक 
ओर आनन्दी कृष्णतत्व को सात्विक मन का रूप दिया जा सकता है, तो 
दूसरी ओर हम यह भी सुनते हैं कि गाय का दूध अपने परिणाम में 
सात्विकता-प्रधान है | गाय के मल-मृत्र को इन्द्रियों के वृत्तिभेद का रज- 
स्‍्तम:प्रधान वह अतिरिक्त प्रसार माना जा सकता हे जो सामाजिक दृष्टि 
में दूषित दोखता हुआ भी अतिरेकमूलक दोषों का विरेचन करता हे 
ओर इस प्रकार उन्हें दूर करता है । 

यह बात मैने केवल आजुमानिक ढँग से कही है। परन्तु मेरा अनु- 
मान यदि किसी अंश में ठीक है तो आध्यात्मिक जीवन के लिए गऊ से 
प्राप्त द्रव्यों की उपयोगिता माननीय हो जाती हे, जिसका मतलब फिर यह 
भी होता हे कि आध्यात्मिक जीवन ही यदि सत्य जीवन है तो भौतिक 
अस्तित्व में सो उस जीवन का एकमात्र आधार-स्वरूप, मातृ-रूप, हे । 
परन्तु इस अनुमान को सत्यता का निर्णय उन दुलभ पंडितों द्वारा किया 
जा सकेगा जो रसायन-विज्ञान, शरक्ति-विज्ञान तथा प्राणि-विज्ञान के 
विद्वान्‌ होने के साथ-साथ अध्यात्म-जीवन में विश्वास रखने वाले तथा 
उसके थोड़े-बहुत अभ्यासी भी हों। उनसे हम पूछेंगे कि अलग-अलग 
इन्द्रिय-बृत्तियों के प्रथक-प्रथक आनुरूप्य में उन्त इन्द्रियों के कर्मों को ऐसी 
सत्वप्रधान सीमा में रखने वाले कोन से विज्ञानानुम॒त तत्व गो-पदार्थों 
में जो 'गोपाल' मन को अच्युत' रखने में भी सहायक हों और, इस 
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प्रकार, उसे आनन्द-पराकाष्ठा में स्थित ओर स्थिर रहने में भी सहायता 
दे सकें । इसी से मिला-जुला एक प्रश्न यहं भी है कि विभिन्‍न इन्द्रिय 
वृत्तियों को किसी एकीन्मुख सदाचारवजृत्ति में परिणत अथवा विकसित 
करने वाले कोई रासायनिक या ग्राणितत्व-सम्बन्धी गुण मी गोदुग्घ में 
हैं क्या, जिससे मानसिक आनन्द की इन्द्रिय-जन्य विविधता में भी एक 
समाहार-स्थिति पेदा हो सके ।& 








चौदहवीं ओर पन्द्रहवीं शताब्दी में यूरोप में एक बड़ी अश्रुतपूव 
और अद्भुत क्रान्ति उपस्थित हुईं थो । जिन दो विशाल-पूर्वी ओर पश्चिमी 
साम्राज्यों में यूरोप पहले वँटा हुआ था वे मटियासेट हो चुके थे। कुस्तुन- 
तुनिया पर तुर्कों का अधिकार हो गया था और रोमन चच एक छोटी-सी 
जमींदारी-सर रह गया था। पंचम निकोलस ने वतमान सामाजिक 
व्यवस्था के बहिष्कार और नई पोपीय नीति की घोषणा करवा दी थी। 
इसी समय पहले-पहल छापे के प्रेस का भी आविष्कार हुआ । इस बाहरी 
क्रान्ति के फलस्वरूप एक दूसरी भीतरी क्रान्ति की उत्पत्ति हुईं जिसके 
प्रभाव से मध्य युग के लोगों के धामिक ओर सामाजिक विश्वास डिग 
गए, लोग पुरानी बातों को घृणा ओर उपेक्षा की दृष्टि से देखने लगे, 
प्राचीन साहित्य के पढ़ने ओर विद्योपाजन करने का सर्वत्र उनन्‍्माद-सा 
छा गया । मध्ययुग ने नवयुग को स्थान दिया जो, केवल यूरोप के ही 
नहीं, संसार के समस्त इंसाई-मंडल के भूत और भात्री इतिहास की एक 
अमर घटना हे । 

इसके बाद संसार की मानसिक ओर नोतिक अभिवृद्धि के इतिहास 
में यदि कोई दूसरी सव॒व्यापक प्रभाववाली घटना हुई है तो बह पाश- 
चात्य देशों में संस्कृत भाषा का प्रचार है। यद्यपि यूरोपीय लोगों को अब 
से बहुत पहले भी, सिकन्दर ओर मेगास्थनीज़ के समय में, भारत के 
साहित्य ओर ज्ञान का कुछ-कुछ परिचय प्राप्त हो गया था, तथापि उनके 
स्थायी परिज्ञान और तुलनामूलक अध्यापन का बीज भारत में अंग्रेजों 
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प्रोर २ व्‌ ल्टेय ५०७ 
प्रचार हो चुका था ओर उसे पढ़ कर वाल्टेयर जेसे विद्वान्‌ लेखक ने 


हिन्दुओं के ज्ञान और अध्ययन की प्रशंसा में लेख लिख कर यूरोप के 
पंडितों की जिज्ञासा को जाग्रत कर दिया था। क्‍ 
यूरोप में बेदिक साहित्य के अध्ययन का आरम्भ संस्कृत से हो हुआ 

है। भारत में शासन की आवश्यकताओं से प्रेरित होकर वारेन हेस्टिग्स 

ने मुख्य-सुख्य हिन्दू ध्म-शास्त्रों का एक सार तेयार करने के लिए पंडितों: 
को नियक्त किया। इन पंडितों ने जो पुस्तक तेयार की उसका सन्‌ १७७६ 

में अंग्रेज़ी में अनुवाद प्रकाशित हुआ । घीरे-बीरे भारत में आए हुए. 
अंग्रेज़ लोग भी संस्कृत पढ़ने लगे | सन्‌ १७८५ में चाल्स विल्किन्स ने 
अपना भगवद््‌गीता का अनुवाद प्रकाशित किया। परन्तु पश्चिम को 
भारतीय साहित्य से परिचित कराने में सब से बड़ा काम सर विलियम 

जोन्स ने किया है। सर विलियम जोन्स भारतसें ग्यारह वष तक रहे । सन्‌ 
१७८७४ में इन्होंने 'एशयाटिक सोसाइटी आवब बंगाल को स्थापना की 
ओर सन्‌ १७८६ में शकुन्तल्ा का अनुवाद कर जमनी के अमर कवि 
गेटे के मुख से वे गोरब-भरे शब्दः कहलाए जिन्हें भारतीय कभो नहीं 
भूल सकते । न 

अगली शताउव्दी के आरम्भ में एक और महत्वपूण बात हुई । सन्‌ 

१८०२ में एलेक्जेन्डर हेमिल्टन नाम का एक अंग्रेज़ फ्रांस होता हुआ 
भारत से इंग्लेड जा रहा था। परन्तु उन्हीं दिनों फ्रॉसीसियों ओर अंग्रेजों 
में लड़ाई छिड़ जाने के कारण नेपोलियन ने फ्रांस-स्थित तमाम अंग्रेजों 
को नज़रबन्द कर लेने की आज्ञा घोषित करवा दी । हैमिल्टन पेरिस में 
रोक लिया गया, जहाँ उसे बहुत समय तक रहना पड़ा। यहाँ उसने अपना 
अधिकांश समय फ्रांसीसी विद्वानों को संस्कृत पढ़ाने में बिताया इन संस्कृत 
सीखने वालों में जमन कवि श्लीगल भी था, जिसने अपने अध्ययन के 
बाद, १८०८ में, सारतवासियों की भाषा ओर उनके ज्ञान पर एक महत्वपूर 
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पाश्चात्य देशों में वेदों का अध्ययन हे 
लेख लिखा । इस लेख से पाश्चात्य पंडितों में खलब॒ली मच गई ओर उसके 
परिणामस्वरूप फ्रेज बॉप्प के द्वारा तुलनात्मक भाषा विज्ञान का उदय हुआ । 
ऊपर लिखे विद्वानों की कायशीलता संस्कत के क्षेत्र तक ही सीमित 
रही | परन्तु उससे बदिक अध्ययन का सांग खुल गया। सन्‌ १८०४ सें 
हेनरी टॉमस कोलतब्रक के वेद-सम्बन्धी लेख? ने उसका द्वार दिखा दिय। 
'कोलब्र क १७८२ में बंगाल सबिस में राइटर (५४:०६७८०) होकर आए थे। 
फिर १८८६ में (तरहुत के असिस्‍टेंट हो गए उन्हें भी शासन की आव- 
श्यकता से संस्कृत पढ़ने की जरूरत पड़ी, जिसमें उन्हें बाद को रुचि हो 
गई । १७६४ में जब बनरस के समीप मिज़ापुर में वह मजिस्ट्रेट होकर 
गए तब उनके संस्कृत पढ़ने के सुभीते बहुत बढ़ गए। काशी के पंडितों 
से उन्हें संस्कृत ग्रन्थों की अनेक हस्तलिखित प्रतियाँ प्राप्त हुईं जिन्हें 
१८१४ में, घर लोटने पर, उन्होंने इंडिया हाउस? को भेंट कर दिया । सन्‌ 
१८०१ में सरकारी ज़िम्मेदारियों के साथ-साथ वह फ़ोंट विलियम कालेज॑ 
में हिन्दूथर्म और संस्कृत पढ़ाने के रचिकर भार को भी धारण किए 
हुए थे। 
कोलब्रक ने बेटों पर जो लेख लिखा उसको अभी तक बड़ी प्रतिष्ठा 
है। होनी भी चाहिए; क्‍य।कि बह अंग्रेजों का पहला ग्रयास था। परन्तु 
कोलब्रक बेदिक साहित्य के विद्वान्‌ नहीं थे । साधनों की कमी के कारण 
वह वेदों को -यथेष्ठ ज्ञान प्राप्त नहीं कर सके ओर उनमें अधूरे ओरे 
ऊपरी अध्ययन की त्रटियाँ रह गई'। उन्होंने जो कुछ वेदों के बारे 
में लिखा उससे बेदिक अध्ययन की वृद्धि होनी तो तो दूर रही, उल्टी 
उसमें रुकावट हो सकती थी। उनकी राय थी कि वेदों के पढ़ने वाले 
की उसके परिश्रम का फल नहीं प्राप्त हो सकता, केबल दिल-बहलाव के 
लिए कभी-कभी उनका अवलोकन”किया जा सकता है। फिर भी उसके 
लेख ने पश्चिमी विद्वानों का जो कोतवूहल जाम्रत कर दिया था उसने 
वेदों के पढ़े जाने सें सहायता ही दी । कोलब॒क बेदिक साहित्य के प्रथम 
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ज्ञाता गिने जाने लायक है | 
तीन वष बाद जमन विद्वान फ्र डरिक रोजेन ने कोलबत्रक की इकट्ठा 


की हुईं हस्तलिखित पुस्तकों को पढ़ा ओर उनसे वदिक साहित्य के 
सच्चे महत्व का पता लगाया। बड़े उत्साह से उन्होंने ऋग्वेद का 
सम्पादन करना आरम्भ किया और शायद बह बहुत-कुडझ काम करते; 
परन्तु अभी पहला अष्टक ओर उलका लेटिन अनुवाद प्रकाशित भी न 
हो पाया था कि सन्‌ १८३७ में उनकी मृत्यु हो गई। 

सन्‌ १८४३ में रुद्दोल्फ़ रोत के लेख ने”! वदिक अध्ययन में एक 
नया युग उपस्थित किया ओर तभी से वेदों के पठन-पाठन का वास्तविक 
कार्य जोर-शोर से शुरू हुआ । रुदोल्फ रोत वेदिक अध्ययन की वेज्ञा- 
निक रीति के जन्मदाता हैं। अब तक वेदों के बारे में जो कुछ पढ़ा- 
लिखा गया था वह सब देशी भाष्यकारों पर निभर रह कर । परन्तु 
रुदोल्फ़ ने अपने लेख में यह कहा कि वेद का सब से अच्छा माष्य 
स्त्रय॑ वेद ही है। सायण के भाष्य से सहायता न लेकर उन्होंने ऋग्वेद 
के समभने के लिए मिन्न-मिन्न प्रयोगों के समान उदाहरणों को इकट्ठा 
किया और उनके द्वारा कठिन तथा अस्पष्ट वाक्यों के अथ निधोरित 
किए | बोथलिक के सहयोग से उन्होंने एक वृहत्‌ संस्कत-जमन-कोष?* 
की रचना की, जिसमें उन्होने अपने वेज्ञानिक ढेँग से ही काम लिया हे 
इस कोष का बेदिक अंश स्वयं रोत ने बचाया और उसका संस्कृत 
अंश बोथलिक ने । रोत ने निधंदु और निरुक्त का भी सम्पादन किया, 
जिसमें उन्होंने स्थान-स्थान पर अपनी टिप्पणियाँ दी हैं और यास्क की 
अनेक वेदिक परिभाषाओं को, मिन्न-मभिन्न शब्दों के यथाथ बेदिक प्रयोगों 
के आधार पर, शुद्ध करने की चेष्टा की हे । 

रोत के बाद आजेन व्यीरनूफ़ .का- नाम स्मरणीय है। व्यीरनूफ़ 
फ्रॉसीसी विद्वान थे। परन्तु इन्हें हम इनके लिखे हुए बहुत अधिक 
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पाश्चात्य देशों में बेदां का अध्ययन ७१ 


ग्रन्थों के अथवा रोत की भाँति किसी नए अध्ययनतत्व का आविष्कार 
करने के कारण नहीं जानते हैं। ये बेदिक साहित्य के पंडित थे और 
मेक्समुलर के शुरु थे 

इसके बाद हुं बेर ओर बेनके वेडिक साहित्य के अ तरे । 
दोनों जमन थे ओर समकालीन थे । हो बेर ने सन्‌ १८५२ में भारतीय 
साहित्य पर एक पुस्तक लिखी, जिसका अनुवाद अंग्रेजी में हो गया 
है। इस प्रन्थ को पढ़ने से मालूम होता है कि हेबेर का वेद-सम्बन्धी 
ज्ञान कितना अधिक था ओर उन्होंने कितने परिश्रम से बेदिक साहित्य 
के एक-एक ग्रन्थ को देखा था | शायद उनके अनुमानों से हम कहाँ-कहीं 
सहमत न हाँ, तथापि उनके जिस्द्रोत अध्ययन ओर मारी पाडित्य की 
प्रशंसा किए बिना नहीं रहा जा सकता | यह एऋ रिसाज्ा! सी निकालते 
थे, जो भारतीय साहित्य के वेद-व्याकरणु-दशन-आदि मिन्न-सिन्न अं गो 
की दृष्टि से एक अमूल्य निधि के समान हे । 

हे बेर ने शुक्ल यजुर्वेद का भी तीन भागों में सम्पादन किया है । 
पहले भाग में संहिता, महीबर का भाष्य और साध्यन्दिन तथा काणाज 
शाखाओं के पाठ-भेद दिए गए हैं। दसरे भाग में शतपथ ब्राह्मण और 
सथान-स्थान पर उसका भाष्य है। तीसरे साग में कात्यायन ओऔत सूत्र 
तथा कक-साष्य के अंश दिए हुए है। शुक्ल यजुर्वेद का यह संस्करण 
एक बहुमूल्य वस्तु हे । 

बेनके ने अधिकतर संस्कृत-व्याकरण, बेदिक व्याकरण ओर स्थ॒र 
तथा दशन के ऊपर लिखा है। उनके अनेक निबन्धों के अतिरिक्त उनका 
लिखा हुआ एक संस्कृत-साहित्य का इतिहास ओर एक संघ्कत-कोप भी 
विद्यमान हे । 

बेनफ़े ओर हवं वेर के बाद उन्नीसर्वी शताब्दी के सबसे बड़े संघ्कृतज्ञ 
मेक्‍्समुलर थे | मेक्समुलर का नाम भारत सें वहुतों को ज्ञात है। उनके 
नाम का हिन्द रूप मोच्षमूलर' है, जिसकी प्रोफ़ेसर ब्लूमफील्ड ने 
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बड़ी अच्छी व्याख्या की है। यह नहीं कहा जा सकता [कि मेक्‍्समुलर 
हिन्दुओं के मोक्ष” में विश्वास रखते थे अथवा नहीं, परन्तु यदि मोक्ष? 
का अथ मन ओर बुद्धि की निमलता तथा स्वतंत्रता हो सकती हे तो 
बह अवश्य मोज्ञमुलर' थे |? ग्रोफ़ेसर मेक्समुलर किस प्रकार इतने बढ़े 
संस्कृतज्ञ हुए और किप्त भाँति उन्होंने ऐसा लोकविश्रुत नाम पाया, यह 
एक मनोर॑जक कथा हे । 

फ्रेडरिक भेक्समुलर ने सन्‌ १८२३ में एक जम परिवार में जन्म 
प्रहण किया था। मेट्रिकुलेशन परीक्षा पास करने के बाद लीपसिंग विश्व- 
विद्यालय के प्रोफ़ेसर ब्रॉकहेन्स की प्रेरणा से इन्होंने संस्कृत पढ़ना 
प्रारम्भ किया | जब इनकी आयु इक्कीस साल की थी तब वह बलिंन 
विश्वविद्यालय के प्रोफ़ेसर बाप्प की कृपा से तुलनात्मक भाषा विज्ञान 
के एक अच्छे बेता हो गए थे। इसके बाद ये पेश्सि जाकर ऑजेन 
व्यीरनूफ़ के शिष्य हुए। उनसे ज़ेन्द पढ़ते थे। एक बष बाद, अथांत्‌ 
१८४४ में, इन्होंने तुलनात्मक-धर्म-गवेषणा के काय में लग कर पूरे 
ऋग्वेद का सम्पादन करने का विचार किया | सन्‌ १८४६ में ये अपने 
इरादे को पूरा करने के विचार से इंग्लेंड गए और वहाँ बड़े-बड़े विद्वानों 
से मिले | उनकी सहायता करने के लिए बन्सेन और प्रोफ़ेसर विल्सन 
ने मिल कर इंस्ट इंडिया कम्पनी को ऋग्वेद के प्रकाशन का व्ययभार 
वहन करने के लिए राजी कर लिया | सन्‌ १८४८ में आक्सफर्ड यूनि- 
वसिटी प्रेस में पुस्तक छपने लगी ओर मेक्समुलर को उसकी देख भाल 
के लिए वहाँ ठहरना पड़ा। इस बीच में उन्होंने अपनी प्रतिभा का 
अच्छा परिचय दिया ओर दो वष बाद वह वहीं आधुनिक भाषाओं 
के प्रोफेसर हो गए | सन्‌ १८६० में जब प्रोफ़ेसर विल्सन की मृत्यु हुई 
तब उन्हें आशा थी कि उनके स्थान पर वही संस्कृत के प्रोफेसर बनाए 
जाएंगे। परन्तु अंग्रेज़ां के जातीय पक्तपात के कारण स्नक्री यह आशा 
सफल न हुई ओर संस्कृत की प्रोफ़ेसरी मोनियर विलियन्स को दे दी 
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पाश्चात्य देशों में बेदों का अध्ययन ३ 
गई । फिर सन्‌ १८६८ में, मोनियर विलियम्स के मरने पर, यह पढे 
उन्तको मिला | 

प्राचीन भारतीय साहित्य का ऐसा कोई अंग नहीं हे जिस पर मेक्स- 
मुत्षर ने न लिखा हो | उनसें बड़ी खूबी यह थी के उनके हृदय में काफी 

नुभूति था। वना सहानुभात के किसी भी जाते के साहित्य, उसके 

रस्मो-रिवाज़ आदि का अध्ययन उचित प्रकार से नहीं हो सकता । 
सायण भाष्य के सहित ऋग्वेद का प्रकाशन करके मेक्समुलर ने बेदिक 
अध्ययन को बड़ी सुदृढ़ नाव पर स्थापित कर दिया था| उनका प्राचीन 
संस्कृत साहित्य” अभी तक भी एक प्रामाणिक ग्रन्थ हे । 

मेक्‍्समुलर ने अपने सम्पादकत्व में सिक्रेड बुक्स आब दि ईस्ट! 
नाम की एक ग्रन्थमाला निकालनी आरम्भ की थी | इस माला में हिन्दू, 
बोद्ध, जेन, मुसलमान, चीनी आदि जातियों के धार्मिक तथा प्राचीन 
प्रन्थों के अनुवाद प्रकाशित होते है। स्वयं मेक्‍्समुलर के लिए उपनिषदों 
तथा ऋग्वेद के मरुतों और अग्नि के सूक्तों के अनुवाद इसमें निकले हैं 
मेक््समुलर ने धरम” और दिवता? विययों पर भी अनेक ग्रन्थ .लिखे हैं 
ओर “धर्म की उत्मति और विकास' पर दिए हुए उनके व्याख्यान! हिन्दू 
धर्म का एक खासा संक्षिप्त इतिहास है । द 

अंग्रेज बेदिक विद्वानों में इस स्थान पर मुहर का नाम उल्लेखनीय 
हे। मुहर बड़े परिश्रमी ओर तेज़ तबीयत वाले व्यक्ति थे | | भिन्न-मिन्र 
बातों को इकट्ठा करने ओर उनसे सिद्धान्त निकालने में यह बड़े पट थे। 
इनकी ओरिजिनल संस्कृत टेक्स्ट्स” संस्कृत पढ़ने वालों के लिए बड़ी 
अमूल्य वस्तु है। पुस्तक पाँच भागों में हे और गत्येक मांग एक-एक 
विषय को लिए हुये है। पहले भाग में वण विभाग की उत्पत्ति और युग में 
उसके अस्तित्व या अनस्तित्य पर विचार किया गया है। दूसरे 
भाग में हिन्दर्आ के हिमालय पार से आने तथा आय जाति की पश्चिमी 
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शाखाओं के साथ उनकी समानताओं की चच। है। तीसर भाग में बेदां 


बडा 


तथा उनकी उत्पत्ति ओर प्रामाणिकता आदि के सम्बन्ध में बेडऋआरों 
तथा उनके बाद के प्रन्थकारों की सम्मतियां का ज़िक्र है। चौथे भाग में 
बेदिक देवताओं तथा उनके उत्तरकालिक प्रतिनिधियों की तुलना की गई 
है। पाँचवें भाग में वेदिक आयें के रइन-सहन, रीति रिवाज, थामिक 
विश्वास तथा सप्टि-सम्बन्धी विचारों आदि का वन हे। पुस्तक में 
सर्वत्र उदाहरण और पुष्टि के लिए, ऋग्वेद से लेकर पुराणों तक, हर 
जगह से उद्धरण और उनके अंग्रेजी अनुवाद दिए गए है । 

इस स्थान पर डाक्टर होंग के ऐेतरय ब्राह्मण के संस्करण का भी 
ज़िक्र कर देना उचित होगा, विशेषतः इसलिए कि उसमें दी हुई पांडि- 
त्यपूण मूमिका के कारण यह पुस्तक बहुत उपयोगी हो गई हे । डाक्टर 
होंग का मत है कि यजुर्वेद ऋग्वेद से पुराना होना चाहिए ; परन्तु इस 
विषय में उन्षके अनुयायी बहुत कम हैं । 

बिल्सन साहव ने ऋग्वेद का अनुवाद किया है | यह अनुवाद सब 
से पुराना है । विल्सन की राय थी कि कोई यूरोपीय विद्वान्‌ वेदों को 
देशी माधष्यकारों की अपेक्षा अधिक अच्छा नहीं समझ सकता | अतएव 
सायण भाष्य की त्रुटियों को समभते हुए भी उन्होंने ऋग्वेद का अनु- 
वाद सायण के आधार पर ही किया है। इस कारण यद्यपि इस अनुवाद 
में मोलिकता कोई विशेष गुण नहीं है तथापि साथण को समभने के लिए 
वह विशेष रूप से उपयोगी है ।” विल्सन के दो अन्य ग्रन्थ, हिन्द 'थिये- 
टरः ओर विष्णुपुराण का अनुवाद, भी प्रसिद्ध हैं ; परन्तु उनका वणन 
यहाँ असंगत होगा । 

ऋग्वेद के अनुवादों में लुद्िग और प्रासमेन के जमेन अनुवादों 
को न भूलना चाहिए। लुद्विग का अनुवाद गय में है ओर ग्रासमैन का 
पद्म में । ये दोनों अनुबाद इस विश्वास पर किए गए हैं कि देशी भाष्य- 
कार आलोचनात्मक दृष्टि से शून्य हैं, अतण्व उनके साष्य अशुद्ध हुए 
बिना नहीं रह सकते । इसी से इन अनुवादकों ने कहीं-कहीं बड़े विकृट 


५ 


के ३ 


पांश्चात्य दशा में वेदा का अध्ययन हि 


अनुमानों से काम लिया है जिन्हें ग्रहण करते समय वड़ी सावधानी की 
आवश्यकता है, ग्रासमेत ने १८७३-७५'में ऋग्वेद का एक संस्कृत-जमन- 
कोष भी प्रकाशित कराया, जिसमें प्रत्येक शब्द के साथ-साथ उन तमास 
स्थलों के उद्धरण दिए गए हैं जहाँ ऋग्वेद में उसका प्रयोग हुआ है । 
ऋग्वेद के पढ़ने वालों के लिए यह कोष बड़े काम का हे । 

ऋग्वेद का एक संस्करण रोसन में भी मौजूद हे । एक दूसरा रोमन 
संस्करण ऐतरय ब्राह्मण का भी है। इन दोनों का श्रेय ऑड्फ्रेश्त को प्राप्त 
है। ऋग्वेद पर एदोल्फ़ केगी की एक छोटी सी पुस्तक है, जिसका अंग्रेज़ी 
मैं अनुवाद हो गया है। पुस्तक विचार शीलता और सहानुभूति के साथ 
लिखी गई हे । 

गेल्दूनर और पिशेल ने बेदिक स्तुदिउन! नामक एक पुस्तक लिखी 
है। यह पुस्तक तीन भागों में है ओर दीघ काल के परिश्रम का फल है। 
ऋग्वेद के बहुत से मुख्य शब्दों का, जिनका अमिप्रार्या सन्दिग्ध या 
अस्पष्ट हे, वेदिक तथा वेद-सम्बन्धी विभिन्‍न ग्रन्थों के मिन्न-मिन्न उदा- 
हरणों द्वारा, अथनिणय किया है। गेल्दनर ने भारतीय धर्म पर भी एक 
पुस्तक लिखी है । वह एक ओर पुस्तक” भी प्रकाशित कर रहे हैं, 
जिसमें ऋग्वेद के चुने हुए सूक्त दिए गए है। इसके दो भाग निकल गए 
है। पहले में चुने हुए अंशों का एक कोष है ओर दूसरे में उनके ऊंपर 
लेखक की टिप्पणी आदि | तीसरा भाग, जिसमें मूल अंश दिए होंगे, 
शीघ्र ही छपने वाला है। हाल में ही उन्होंने समस्त ऋग्वेद का अनुवाद 
करना. भी आरम्भ किया है। इस ग्रन्थ का पहला भाग जिसमें पहले चार 
मंडलों का अनुवाद है, छप गया है, गेल्दूनर अवेस्ता के भी विद्वान 6। 

किसी साहित्य में पारदर्शी होने के लिए उसके व्याकरण का ज्ञान 
बड़ा ज़रूरी है । पाश्चात्यों नेअभी तक जितने संस्कृत-व्यत्करण के ग्रन्थ 
लिखे थे सब इकतरफा थे>जेवल वेदों के बाद की संस्कत से ही 
सम्बन्ध रखते थे । प्रोफेसर हिटनी का व्याकरण का ग्रन्थ अपने ढेंग का 
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पहला है | सब से पहली वार इस व्याकरण सें संस्कृत मुहावरों को वेदिक 
मुहावरों के साथ मिला कर रकखा गया हे ओर शब्दों के रूपों की विवे- 
चना इतिहासमूलक हृष्टिकोण से की गई है, वेदिक स्व॒रोपर जो परिच्छेद 
हैं वे भी बड़े काम के हैं । 
हिटनी ओर गारवें ने मिल कर अथववेद-संहिता का सम्पादन किया 

है ओर हिंटनी ने हारवाड ओरिएंटेल सिरीज! के लिए उसका अनुवाद 
किया है, जो प्रकाशित हो गया है। हिटनी ने अन्य बदिक विषयों पर भी 
कई निबन्ध लिखे है । क्‍ 

हाल में ही प्रोफेसर ओल्देनवग ने भागों में ऋग्वेद पर अपनी 
टिप्पणी” प्रकाशित की है । अब तक जो कुछ भी जिस किसी भाषा में 
ऋग्वेद के सम्बन्ध में लिखा जा चुका है उस सबके उन्होंने स्थान-स्थान 
पर हवाले दिए हैं। इससे पुस्तक बड़े महत्व को हो गई है। उन्होंने 
बेदिक धर्म प£ सी एक पुस्तक लिखी है और 'सेक्रेड बुक आव्‌ दि ईस्ट” 
प्रन्थमाला के लिए ग्रद्यसूत्रों तथा ऋग्वेद के अग्नि-सूक्तों के अनुवाद 
किए हैं। हिन्द तथा बेदिक विययों पर उनकी और भी अनेक किताबें हैं 
तथा उन्होंने बेदिक छन्दों के ऊपर भी एकपग्रन्थ लिखा है। प्रोफ़ेसर 
ओल्देनव्ग पाली ओर बोद्ध धम के भी ज्ञाता हैं । 

प्रोफेसर वेब॒र के नाम से सच संस्कृतज्ञ परिचित हैं, यह. हिन्दुस्तान 
में भी कड्ढे वर्ष .तक रह चुके हैं, इन्होंने सेक्रेड बुक आव्‌ दि ईस्ट अन्य: 
माला के लिए, अन्यान्य ग्रन्थों के अतिरिक्त, कई घमसूत्रों के अनुवाद 
किए हैं। इसके सिवा इन्होंने हिन्दू-आये-सम्बन्धी एक प्रन्थमाला* की 
स्थपना को और स्वयं उसके खोज-विभाग के सम्पादक बने । 

आधुनिक विद्वानों में प्रोफेसर मेकडानेल, प्रोफेसर कीथ और प्रोफ्रेसर 

ब्लूमफ्रील्ड विशेष ख्याति को प्राप्त हैं। मेक॒ड़नेल आक्सफडे विश्वविद्या- 
लय में संस्कृत के बोडेन प्रोफ़ेसर है ओर अभी , दो साल हुए, बह कलकत्ते 
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में व्याख्यान देने के लिए आ चुके है| कीथ उनके शिष्य हैं और एडि- 
नवरा में प्रोफ़ेसर है। गुरु ओर शिष्य में मिल कर एक बहुत ही उफ. 
योगी अन्थरत्न प्रकाशित कराया है, जिसमें वेदिक साहित्य में आए हुए . 
प्रत्येक शब्द , नाम ओर विषय का उसके हवालों के सहित पूरा-पूरा वणन 
है। वास्तव में यह पुस्तक कीथ ने ही तेयार की है। मेकडानेल ने केबल 
इधर-उधर जोड़-तोड़ करके उसकी सामग्री को सिलसिलेवार जमा दिया. 
हे। इन्होंने बेदिक विषयों पर बहुत से अन्थ लिखे हैं।? इस. समय : 
मेकडानेल हावड ओरियेन्टेल सिरीज” के लिए ऋग्वेद का एक अनुवाद . 
तेयार कर रहे हैं। 

प्रोफ़ेसर कीय ने ऐतरेय आरणयक और शांखायन आरणयक का 
सम्पादन और अनुवाद किया हे । उन्होंने हावड ओरियेन्टेल सिरीज! 
के लिए तंत्तिरीय संडिता, ऐतरेय ब्राह्मण, ओर शांखायन ब्राह्मण के भी 
अनुवाद किए हैं। पश्चात्कालीन संस्कृत और दर्शन आर्दि पर मी कीथ 
ने अनेक ग्रन्थ लिखे हैं । क्‍ 

प्रोफ़ेसर व्लूमफील्ड अमरीकन हैं। इनकी सर्वश्रेष्ठ कृति बेदिक 

कंकार्डन्स! (१६ता८ (णाट्यात॑०ग८०) है। 'सेक्रेड बुक अच्‌ दि इस्ट! . 
ग्रन्थमाला के लिए इन्होंने अथववेद का अनुवाद किया। वेदिक धर्म. पर 
इनकी एक पुस्तक अमरीका में छपी है। एक पुस्तक में इन्होंने ऋग्वेद की . 
पुनरुक्तियों का संग्रह किया है, जो हावंड ओरियेन्टेल खिरीज़ञ' में छपी : 
है । ब्लूमफील्ड ने बेदिक विषयों पर बहुत से लेख भी लिखे है इस. 
समय ऋग्वेद का अनुवाद करने का इनका विचार हे। 

संस्कत तथा बेंदिक साहित्य के सम्बन्ध सें जितना काम जमनी 





इनके कुछ ग्रन्थों के नाम ये हँ-- 
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ज€व6 ४५ #0]029 ((पःण०वै।58 ७ 6/788) 

शिवात्रठम ०६ 40%9 ४708930966ए98 ० 35७98 ४8 (.4920.8 ) 

उश्वां७ (ठपााथा ((५४70758 50765) ; यह एक बहुत बड़ी पुस्तक द्द 
५४७७१० (+७॥777070 ७87" [07 5प्रत०७०(8 ; 

एरल्ताए &8०9067० 40७ 8प्रते७त8 ; 

स3007ए 0६ डिष्याडदा]0 470679( पए९, 


१ ७ ह _ # 


कर तो ५ 
द््् कला ओर सोन्दय 


विद्वानोंने किया हे उतना किसी दूसरे ने नहों किया।कुड्ध काम फ्रांसवालों 
ने भी किया है। परन्तु जमंन और फ्रेंच भाषाओं में लिखा गया साहित्य 
छोटी सीमाओं के ही मीतर बन्द रहा, इसलिए उसके लेखकों के नाम 
को हर-कोई न जान सका मेक्प्तमुलर की असिंद्धि इसी कारण हुईं कि 
वह इंलेड में रहे और उन्होंने अंग्रेज़ी में लिखा । परन्तु कई सच्चे विद्वानों 
के नाम से हम विज्कुल भी परिचित नहीं है। मेकडानेल संस्कृत साहित्य 
का इतिहास”, यदि देखा जाए तो, बिएना के प्रोफ़ेसर श्रोदर की पुस्तक 
का ही रूपान्तर है। प्रोफ़ेसर श्रोदर ने कृष्ण-यजुर्वेद की मेत्रायणी और 
काठक संहिताओं का सम्पादन किया है ओर इनसे सम्बन्ध रखने वाले 
विषयों पर अनेक लेख लिखे हैँ । 
प्रोफेसर हिल्लेब्रोंत ने 'बिव्लियोथिका इंडिका' में शांखायन श्रौत सूत्र 
को सम्पादित किया है। उनकी बेदिक मेथालजी” (५८तांइए॥8 एग0- 
]58०) जो तीन भागों में है, बड़ी ही श्रेष्ठ पुस्तक है। उनके किए हुए ऋग्वेद 
के कुड्ठ सूक्तों के अनुवाद गोतिंगेन से प्रकाशित हुए हैं.। उनका “रिठुअल 
लितरेथर' ([२६०४) ॥४०४7)पा) नामक ग्रन्थ बेंलर की ग्रन्थमाला में 
छपा है। 
हालेंड के प्रोफेसर कालॉद बेदिक काल की रस्मों के विशेषज्ञ हैं।. 
बिब्लियोथिका इंडिका में उन्होंने बोधायन श्रौत सूत्र का सम्पादन किया 
है तथा कुड्ज धार्मिक रस्मों के ग्रन्थों का भी अनुवाद किया हे । इस समय 
वह शतपथ ब्राह्मण का सम्पादन कर रहे है। प्रोफेसर कालोॉंद सामवेद के 
साहित्य: में भी प्रामाशिकता के आसन को प्राप्त है। फ्रांस के प्रोफ़ेसर 
विक्टर हेनरी की सहयोगिता में उन्होंने अग्निष्टोम-याग के ऊपर एक 
पुस्तक लिखी हे । चर 
फ्रांसीसी विद्वान बरगें की 'ला रिलिजन बेदिके! (3 फिशाशांशुए 
ए५८१४४०५) ओर रेग्नो की 'बेदिके लिग्विस्तिक' (५८०४४प९ 3 हर 


. मरतां०5३ [.0978५ए०७ एशत0 एप।७०, उनकी अन्य दो पुस्त्तका के नाम हैं--- 
473206 $६९॥४700 2 ए8॥७णुण्त झोर फाप्र३  छ&9ए०व१8, 


पाश्चात्य देशों में बेदों का अध्ययन ७६. 
50) तथा वितरनितज़ का 'सारतीय साहित्य का इतिहास” प्रसिद्ध पुस्तकें 
है.। त्सिमर का &[तंशताइटा०५ ,८००० बेदिक भूगोल, बेदिक जीवन 
वदिक सभ्यता आदि के सम्बन्ध में एक बहुमूल्य ग्रन्थ हे। एगलिग ने 
सेक्रेड बुक्स आब दि इस्ट' के लिए शतपथ ब्राह्मण का अनुवाद किया 
है। प्रोफ़ेसर लेनमेन की नाउन इन्फ़्लेक्शन इन दि ऋग्वेद! भी. अपनी 
तरह को एक ही पुस्तक है। डाक्टर आरनल्ड ने! हिस्टीरिकल बेदिक 
प्रामर' लिखी हे ओर उनकी बेदिक सीटर' उनके अध्यवसाय और 
धय का एक सुन्दर नमूना हे ! वैदिक छन्दों का छानबीन के साथ अध्ययन 
करने वालों के लिए यह पुस्तक परमावश्यक है। 
यही नहीं कि पश्चिमी पंडितों की जिज्ञासा केवल पढ़ने ओर प्रन्थ 
लिखने में ही समाप्त हो गई हो। पश्चिम में पौवात्य सभ्यता ओर 
साहित्य का अध्ययन करने के लिए बड़ी-वड़ी सुसंगठित संस्थाएँ स्थापित 
हैं ओर वहाँ से केवल प्राच्य विषयों से ही सम्बन्ध रखने वाले बड़े-बड़े 
ओर बहुमूल्य पत्र निकलते है? | 
रत से जो दो एक इस तरह के पत्र निकलते दे उनके जन्मदाता 
भी विदेशी ही है। उनका परिचय देना इस लेख का विषय नहीं दे। 
प्रसंगवश उनकी याद आ जानः स्वाभाविक है ओर यह याद आत्मग्लानि 
उत्पन्न करने वाली है। अपने ही घर में अपना काम रोरों के द्वारा होता 
देख कर हमको अब उसे अपने हाथ में लेना चाहिए। हमें अपनी इस 


]. यथा-[ है ) हि0790] 8579/000 50265ए ०६ (४769: 3704॥७:0 &00 470]8790. का पत्र 
(२) जम॑न-प्राच्य-समिति का पन्न (2. 0. ७. 6.) ; 
(३) विएना-प्राच्य-समिति का पन्न (2. 77, ). 6.) ; 
(४) 37०8४ 07ध्:8) 5०009 का पत्र (0.8, 0 8); 
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(<) कलापय पय एफ्रागठह्ाव्ण 388009/7079 का पत्र; 
(६) तुलनात्मक भाषाविज्ञान का पन्न। इसका पूरा नाम है-- 
287:82८070 407 ए8०/2९7 ७७०४१७ 5978०४६075८पापा४ ; इत्यादि | 
इंग्लेंड की रायल एशियाटिक सोसाइटी की एक शाखा बम्बई में भी है। 


७३२ । हल 
८० कला ओर सौन्दय 


हेय दशा की ओर ध्यान देना चाहिए। हमारे धम-मुल्ला की दोड़ पुराण 
ओर शास्त्र की मसजिद से आगे नहीं बढती । किसी बाह्मण के धार्मिक 
विश्यास में ज़रा सी आपत्ति करों ओर वह कह उठेगा, क्या शास्त्र 
ओर पुराण मूठ कहते हैं ?? यहाँ शास्त्र! का तो अथ ही अव्यक्त और 
अस्पष्ट है और पुराण? के शायद उसने कभी दशन तक नहीं किए हैं। 
तथापि, शास्त्र और प्राण उसकी समझ में हिन्दुओं के अति आचीन 
धमग्रस्थ हैं। वेदों का नाम केवल भक्ति भाव से सुनने भर के लिए रह 
गया है । अतएवं अपने ऋषियों और प्राचीन गौरव के नाम पर मूठमूठ 
का मरना छोड़ कर हमें अब अपनी प्राचीन निधि को सच्चे दिल से 
हू ढने की कोशिश में लग जाना चाहिए । नहीं तो बाइर के लोग चाहे 
जो कुछ कर ले, हमारी चीज़हमारे लिए सदा खोई हुईं के समान ही बनी 
रहेगी ।& 


$# सरस्वती, भाग २६, संख्या &, मई सन्‌ १६२५१ । 





विकास की प्राथमिक अवस्था में प्रायः कार्य-कारण के सम्बन्ध का 
आभास पाने लगता है । जिन वस्तुओं से वह अपने को घिरा पाता है 
उनके प्रारम्भ के विषय में एक अस्फुट जिज्ञासा स्वाभाविक रूप से उसके 
भीतर उत्पन्न होने लगती हे। वह अपने विषय सें भी सोचने लगता 
है । वह अब अपनी स्वयम्भू सत्ता को चुपचाप अद्जीकार नहीं कर लेता, 
बल्कि वह सोचता हे कि किसी-न-किसी बस्तु से उसकी उत्पत्ति अवश्य 
हुई है। सर्वोत्पादक एक ईश्वरीय पिता की कल्पना उसकी इस प्रार- 
म्भिक जिज्ञासा को: शान्त नहीं कर पाती। दुर्निखप पदार्थ की सुम्राह्म 
कल्पना एक अधिक ऊँचे विकास की वस्तु है। प्रारम्भिक मनुष्य अपने 
चारों ओर के दृश्य पदार्थों में ही अपने कारण को ढू ढ़ता हे । 

मनुष्य की मानसिक क्रियाओं का रूप अपने आरम्भ में सबेत्र एक 
ही सिद्धान्त का अनुसरण करता है । बाद में उसका रूप, उसकी दिशा, 
उसका विकास आदि स्थान-भेद के कारण बदलने लगते हैं। प्रारम्भिक 
मनुध्य के सामने जो समस्या एक स्थान सें उपस्थित हुईं थी वही अन्य 
स्थानों में भी उपस्थित हुईं होगी । इसके अतिरिक्त विद्वानों का यह मत 
है कि प्राचीन काल में वर्तमान यूरोप और एशिया की अधिकांश 
जातियाँ किसी एक ही स्थान में रहती थीं। सम्भव है कि मनुष्य ने 
अपनी उत्पत्ति के विषय में उसी समय से सोचना आरम्भ कर दिया 
हो। मनुष्य की उत्पत्ति के विषय में यह एक प्राचीन घारणा है, जो 
संसार की अनेक जातियों में प्रचलित है, कि भिन्न-भिन्न कुल या वंश 


त्रो बर ९. 
८२ कला ओर सौन्दय 


जल, प्रथ्वी अथवा आकाश के भिन्न-भिन्न जीवों से उत्पन्न हुए थे। 
यूरोपीय नामों के अन्त में बियर (०07), उल्क (५४०४ या ५ए० (6) 
दि जो अनेक बंश-नामस होते ह उनसे इस घारणा को पुष्टि मिज्ञती 
है। शायद भिम्र में भी इस प्रकार के पशु-संज्ञक वँरा-ताम पाए जाते 
हैं। भारत में भारद्वाज, गगे, कश्यप आदि इसक्रे उदाहरण है। विद्वानों 
का मत है कि कश्यप शब्द का परिमाजित रूप है। सारद्वाज', 
गर्ग), और किश्यप' का अथ क्रमरा: लावा), वेल'ः ओऔर 
'कछआ!?' है, ओर हम जानते है कि ये तीनों नाम हिन्दुओं के तीन 
गोत्र-ऋषियों के थी नाम 8। इससे भी यही ज्ञात होता है कि आरम्भ 
में मनुष्य शायद पशुआं को ही अपने पूठेज सानता था । इसके साथ 
ही एक ओर भी वात हैँ, परन्तु जो बिलकुल 'नेश्वयात्मक नहीं कही. जो 
सकती । वह यह कि हिन्दुओं के माने हुए दस अबतारों में पहले चार 
मत्स्य, कूम, वाराह ओर नृसिह हैं, जिनका भाव शायद यह निकलता 
है कि परमेश्वर ने आरम्भ में अपने को मनुष्य से निम्न श्रेणी के जीवों 
के रूप में ही प्रकट किया। वाराहरूपी भगवान्‌ का कालिदास ने रघुवंश 
में आदिभवेन पुसा” कह कर बणुन किया है।* प्रलंय के उपरान्त 
पहला मनुष्य, जिसने प्रथ्वी को जल से निकाला, वाराहरूपी था । पहले 
चार अवतारों के अतिरिक्त जिन अन्य अवतारों का उतलेख है--अथात्‌ 
वामन, परशुराम, राम, कृष्ण, बुद्ध ओर कल्कि-वे इंश्वर के मनुष्य- 
रूप के द्योतक हू । 
परन्तु अवतारों की कथाएँ जरा बाद की हैं ओर इनसे किसी अस- 
न्दिग्ध प्रमाण की प्राप्ति नहीं होती। इसके अतिरिक्त इनमें प्राचीन 
हिन्दुओं के धार्मिक विश्वास की प्रधानता है। ये उनकी मनुष्यों त्रत्ति 
सम्बन्धी किसी जिज्ञासा को प्रदर्शित नहीं करतीं | हाँ, यह सम्भव हे 


१, रसातलादादिभवेन पुसा भुवः प्रयुक्तोद्द दनक्रियाया: । 
अस्याच्छुमम्भ; प्रलयप्रवद्ध मुहृत्तवक्‍त्रावरण बभव || 
रघुवंश, १३-८। 


वेदों का आदिम मनुष्य परे 


कि इन कथाओं में मारतीयां के अ ते प्रायोन विचारों का कुद्ध संस्कार 
मो जूद रह गया हो। प्रोरे पर ब्जूमफील्ड का मत है कि उत्पत्ति सम्बन्धी 
इसे प्रारम्भिक जिज्ञासा का प्राचोन आयों के धार्मिक विचारों से शायद्‌ 
कोई घनिष्ट सम्बन्ध नहीं हे। 

नवंश-विद्या के विद्यार्थियों के लिए भारत का पुराना साहित्य एक 
उपयोगी वस्तु हे। यद्यर्रि उसमें निम्न जोबों से मतुष्य के उत्पन्न होने 
का कहीं विशेष उल्लेख नहीं हे, तथार्रि वह इस विषय की अन्य अनेक 
कल्पनाओं से पूरा है। वेदों से सी पुराना कोई साहित्य यदि इस समय 
प्राप्त होता तो सम्भव था कि हम निम्न-जीवों वाले विश्वास का भी 
उल्लेख पाते । वेदों की कल्पना बाद के मानसिक विकास का फल हे। 
परन्तु यहाँ भी हमको इंश्वर के दशन नहीं होते। प्राचीन मनुष्य अब 
भी गोचर प्रकृति में ही अपने कारण को टटोलता है । 

सबसे पहले हम विश्व के माता-पिता, आकाश ओर पृथ्वी, 
द्यावाप्रथिवीं! को देखते हैं। आये यूरोपीय काल में ही' इनका 
समागम स्व॒गे या आकाश के देवताओं का उत्पत्ति-हेतु समझा जाने 
जगा था। फिर कभी मानउ-सष्ठटि की उत्तत्ति के भी उत्तरदायी यही 
दोनों बनने लगे । आयं-इरानी काल में एक ओर पुरुष था जो' प्रथम 
मनुष्य--यम ओर मनु--कऋा उत्पादक समझा जाता था | इसका बेदिक 
नाम विवस्वन्त' और आवेध्तिक नाम 'विवश्हन्तः है। बेदिक 
वरणणनों के अनुसार यह व्यक्ति सूर्य - का ग्रतिरूप है। इसके अतिरिक्त 
कहीं-कहीं अग्नि भी मनुष्यों का प्रथम पू्ज़ माना गया है। इस 


विद्वानों ने प्रागतिहतिक काल के तीन विभाग किए हैं--आरय 
यूरोपीय या 7704०-2०००७०७४० काल ( जब भारतीय आय और यूरोप की 
अनेक वतमान जातियों का एक स्थान पर निच्रास था ), आर्य-ईरानी या 
]94०-ए७0&० काल ( जब आय और ईरानी एक साथ रहते थे ) और भार- 
तीयन्आाय या 77१0०-379७४ काज्न | इनमें पहला सबसे पुराना और अ्रन्तिम 
सबसे बाद का दे । 
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विश्वास का, मालूम होता है, आग. बनाने की रीति से कोई सांकेतिक 
सम्बन्ध है। प्राचीन काल में लकड़ी के दो टुकड़ों को एक दूसरे से 
रगड़ कर अग्नि-पेदा की जाती थी। टुकड़े अरशि?” कहलाते थे | यह 
अरणिद्य माता पिता थे ओर अग्नि उनकी पहली सनन्‍्तान-साथ ही, 
शायद, पहली मनुष्य-सन्तान भी | विशेषश “आयु! मनुष्य ओर 
अग्नि, दोनों, के लिए समान रूप से प्रचर मात्रा में प्रयक्त किया गया 
है। अग्नि ओर मनुष्य के वारस्परिक सम्बन्ध का यह भाव वाद में भी 
देखने में आता 3 । | | 

पृन्ः वेद, तथा समस्त हिन्दू-परम्परा मनुप्य-जाति के एक अन्य 
पूर्वेज का उतलेख करती है जिसका नाम मनु! या 'मनुष्पिता? हे। 
मनु! शब्द और अंग्रजी के 'मेन” में कोई अन्तर नहीं है ओर यह 
संसार की दूसरी अनंक जातियों की भाषाओं में भी, रूपान्तर में, 
विद्यमान है। मालूम होता हे आयें के प्रथम मनुष्य और आये यूरो 
पीय काल के आदस की कल्पना समान रूप से एक ही आधार पर की 
गई थी। कुछ काल तक आदिम आये शायद स्वत: सिद्ध प्रथम मनुष्य 
को कब्पना से सन्‍्तुष्ट रहे। बाद में मनु" के भी एक पिता की कल्पना 
कर ली गई, जो 'विवस्वन्त' था ओर जिसंकी उर्त्पत्ति के बारे में 
सोचना अब लोगों ने छोड़ दिया था । 
.. आयय्यरोपीय काल के उपरान्त, अथोत आये-इरानी काल में, 
_विवस्वन्त के पुत्र यम? का प्रादुभंव होता है। यम की पुराण-कथा 
आये और ईरानी घर्मा की एक आंत स्पष्ट, असन्दिग्ध और चिर-रज़्तृत 
सम्पत्ति है । यम? का अ५ है सहजात युगल”। यम संसार की जन- 
स्रष्टि के लिए परम आवश्यक मिथुन का नर अंग है ओर आदम का 
:रूपान्तर है। यमी यम! की होआ? बनती है, यद्यपि अधिक पुराने 
"युग में उसका आस्तत्व देखने में नहीं आता | परन्तु वह यम की प्रेयसी 
' नहीं है । इसके प्रतिकूल वह उसकी स्वाधीन और स्वयंमनन्‍्या सगिनी 
का रूप धारण करती है । होआ की भाँति यमी भी जनसृष्टि के आव- 
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श्यक काय में प्रथम प्रेरक का भाग ग्रहण करती हे | ्ः 
यम ओर मनु, दोनों, का आर४्म में आदि मतुष्य के अतिरिक्त 
ओर कोई रूंप नहीं है । यम का पिता विवस्पन्त यहले-पहल सम्भवतया. 
सूय है, जिसका दिव्य व्यक्तित्व बाद में शायद जिस्मृत हो गया है | 
यह सम्बन्ब-सावना यद्यपि पुरानी है, तथापि स्वतंत्र नहीं हे, क्‍या 
यम-्यत्नमी का विकास यथार्थतः मनुष्योत्यत्ति के प्रश्न को हल करने के 
लिए ही हुआ हे | सूर्य से मनु के उत्पन्न होने की कल्पना इस अयास 
का दूसरा पहलू है. ओर जेसा कि होना चाहिए, यह कल्पना यम -यमी 
के मिथुन की कल्पना में मिल जाती है। यम काफ्ती पेझले जमाने में 
सूर्य का पुत्र बन जाता है ओर फिर सदा इसी श्रकार रहता है । यम 
ओर मनु की कथाओं का आगे चल कर आपस में विचित्र रूप से 
मिश्रण होने लगता हे ओर उनको शाखाएँ भिन्न-भिन्न दिशाओं में 
फैलने लगती हैं। ऋग्वेद ' में इनके विबय-प्रसार का जो वर्णन दिया हे 
वह बड़ा -मनोरंजक हे । 
प्रजापति त्वष्ट्र की एक कम्या सरस्यू है, जिसके पाणिप्रहण के लिए 
बह विश्व को अखिल मत्य ओर अमत्य जनता को आमंत्रित करता 
हे।जो वर अंनुप्रह का पात्र होता-हे वह 'विवस्वन्तः नाम का एक 
मत्य हे, परन्तु उसका सरण्यू के साथ विवाह-रूप में पारिप्रहण नहीं 
होता | इस संयोग से यम ओर यमी की उत्पत्ति होती है |: इस भाँति 
यम और यमी माता-पिता से भी सम्पन्न हो जाते है, यद्यपि अभी तक 
हम केवल उनके पिता को ही जानते थे। परन्तु इसी. बोच में सरख्यू 
विवस्वन्त से नाराज हो जाती हे और भाग जातो है। अबने पत्तायन 
में वह कहीं पकड़ी न जाए, इस विचार से बह एक घोड़ी का रूप 
धारण करती हे ओर देवताओं के पास पहुँचती हे, जो उसे छिपा लेते 
हैं। स्थिति को अधिक सुरक्षित करने के अभिप्राय से देवतागण बिव- 
वन्त की स्नेहपात्री का पद ग्रहण करने के लिए 'सबण॒! नाम को एक 
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दसरी स्त्री की रचना करते है। सवणा' का अये है समान रूपवाली' 
अथवा समान स्वभाव वाली! | इसका तात्ये यह हे कि यह नह स्त्री 
रूप-आकृतिन्आदि में सरस्यू के ही समान थी ओर साथ ही स्वभाव- 
आदि की दृष्टि से मत्य विवस्वन्त के लिए दिव्य सरण्यू की अपेक्षा 
अधिक उपयुक्त भी थी। सवण। और विवस्वन्त के संयोग से मनु 
का जन्म होता हे ओर इस प्रकार मनु भी माता पिता से युक्त हो जाता 
है। अन्त में विवस्वन्त की देवताओं की चाल मालूम हो जाती है 
और वह थोड़े का रूप धारण कर सरण्यू का पीछा. करता है ओर उसे 
प्राप्त कर लेता है। इस बार इन दोनों से अश्विन-युगल की उत्पत्ति 
होती है | परन्तु सरस्यू , पहले की भांति, फिर विवस्वन्त को छोड़ 
भागती है ओर अबकी बार बह, शायद सदा के लिए, एक स्वतंत्र 
देववा की कज्ञा को ग्राप्त कर लेती है। 

इन तमाम जटिल ग्रन्थयों के परेणामस्वरूय हमको मानव जाति 
के दो पूबज प्राप्त होते हं--विवस्व॒न्त का पहला पुत्र यम” और विव- 
स्वन्त का दूसरा पुत्र 'मनु' वे एक प्रकार से हमें इंसाइयों के ऐडम और 
नोआ की याद दिलते है--विशेष रूप से मनु, जिसकी महाग्रलय 
सम्बन्धी कथा इंसाइयों की स॒ष्टि-सम्बन्धी पुस्तक (300 ० (७७॥९४७) 
के वृत्तान्त से आश्वयेजनक मात्रा में मेल खाती है। विवस्वन्त और 
उसकी ह्विशुणु सन्तान बहुत काल तक अपने सत्य रूप में ही दृष्टिगोचर 
होती रहती है | उसके बाद लोगों की धार्मिक या लोकिक सन: प्रगति 
के अनुसार वे प्राचीन काल के महा यशस्वी शासकों या ऋषियों का 
रूप धारण कर लेती है। हिन्दुओं की घमेकथाओं में मनु का यज्ञकताओं 
में आदिम स्थान है। मनु के उत्तरगामी वेदिक काल के याज्षिक अपनी 
वेदेका पर हवन करते समय अपने को मनुष्य के गृह में मनुष्य ही की 
भाँते (मनुष्यत्र तू?) यज्ञ करते हुए मनु का प्रतिरूप या प्रतिनिधि मानते 
थे। अवेस्ता के अनुसार विवण्हन्त पहला मत्ये था जिसने मत्य जगत्‌ के 
लिए द्वीम' ( सोम ) रस निकाला था। उसके बाद उसके पुत्र 'यिम! 
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( बेदिक यम? ) तथा यिम के वंशज यह काये करते रहे। परन्तु यिम 
बाद में स्वणयुग या सतयुग का एक शासक मान लिया गया, जिसके 
शासन में न बुढ़ापा था न मृत्यु, न गर्मो थी न ठंड, न किसी बात 
की कमी न बीमारी। बाद के पारसी-काल में यह एक प्राचीन वीर 
पुरुष हो गया। अवेस्ता में उसे “यिम ज्षेत्र' या शासक यिम्रः कहा गया. 
है। यही शब्द फ़ारसी में 'जमशेद' हो गया । जमशेद फ़ारसी के प्रधान 
वीर-काव्य शाहनामा? का चरित्र-नायक हे | 

वेदों में यम की कथा आगे चल कर पुनः अयनी गति बदलती है। 
यम मनुष्य-जाति का पहला शासक था जो मरा और जिसने अपनी 
जाति के लिए एक स्वर्ग उपलब्ध किया। इस स्वग में आनन्द ही 
आनन्द था ओर यहाँ पिछले मत पुरुषों--विशेषतः प्राचीन समय के 
अग्रणी धमाध्यक्षों, अंगिराओं--के समागम-सुख की प्राप्ति होती थी । 
यम पहला मत्य था जो मरा ओर स्वर्ग को गया' । 

तथापि यही यम, समय पाकर, नरक का शासक ओर पापियों का 
दण्डदाता बन जाता हे | मनुष्य के हृदय में मृत्यु का भय इतना प्रबल 
हे | पर कुछ भी हो, इस बात का यह स्पष्ट उदाहरण है कि जातीय 
पुराण-कथाएँ लौकिक उपचार के हाथों में पड़ कर किस-किस असाधारण 
प्रगति के आधीन होती हैं ओर कहाँ तक वे अपने प्रारम्भिक उद्देश्य 
से भटक जाती हैं। आय-इरानी काल के स्वणेराज्य का बृत्सल अधीश, 
वैदिक काल के आनन्दमय स्वर्ग का कृपा-परवश मार्गदर्शक और 
नेता, ओर महामारत-काल के नरकगामी पापात्माओं का भयंकर दण्ड- 
धर--यही उस प्रथम अव्यक्त मन॒ष्य का इतिहास हे जिसके पिता के 
स्पष्ट रूप से पहले लोग अपरिचित थे ओर जिसको अयोनिज के गोरव 
से वंचित होने पर भी चिरकाल तक अयोनिज रहना पड़ा था। उसके 

















१ यो ममार प्रथमो सर्व्याना य; प्रमाय प्रथमो ल्ोकमेतत्‌ । 

रच 5 क्र + है + [आप र्ः 

वंबस्वतं संगमन जनानां यम राजानं हविधा सघपत ॥ 
--अथवेवेद, €-१८-२३-५१ हे । 


ञ्ग़ो चक्र हि न्‍ 
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बल ज्क 
विकास के एक-एक पद का अनुसरण करना और संसार के धर्मेतिहास 
में उसके यथार्थ स्थान का पता लगाना तुलनात्मक पुरावृत्त का मनोर॑जक 


है है| 


विषय है ।* 


१. सरस्वती, भाग २८, संख्या ४ 





.. जिस विस्मृतप्राय काल से संसार में मनुष्य के होने का पता चेल्ता है 
तभी से यंह भी कंहा जा सकता है कि मनुष्यों में विवाह होते थे संसार 
का सब से पुराना साहित्य बेदिक संहिताएँ हैं | आय लोग, भारत में 
आने से पहले, मध्य एशिया के सन्निकट, इरानियों के साथ रहते थे और 
उससे भी पहले किसी ओर प्रदेश सें जहाँ से चल कर वे एशिया और 
यूरोप के मिन्‍न-मिन्‍न प्रान्तों में बसे ओर बाद को जमेन/? यूनानी, रोमन 
आदि जातियों के रूप में अपने प्रतिनिधि छोड़ गए । इन तमाम ज़ातियों 
के सामाजिक संस्कारों का इतिहास देखने से मालम होता हे कि 
हिन्दू-विवाह की रस्में अनेक अंशों में उनके विवाह की रस्मों से मिज्ञती 
हैं। इसका अभिप्राय यह है कि यह आंशिक समानता उसी पग्राचीनतम 
काल से चलो आती है जब कि तमाम जातियों के पूर्वंज एक ही स्थान 
रहते ओर एक ही. प्रकार के रीति-रिवाज़ को मानते थे । इंरानियों ओर 
हेन्दुओं के रिबाजों और साहित्य में इतनी समानता है कि कहीं-कहीं 
यह भ्रम हो जाना सम्भव हे कि वे एक-दूसरे के ही अनुवाद हे | डाक्टर 
जे० जे० मोदी ने अंपनी एक पुस्तक में इरानियों के रीति-रिंवाजों की 
तुलना करने के लिए कहीं-कहीं अन्य जातियों की रस्मों का वर्णन 
किया हे | 
विवाह-प्रथा जितनी पुरानी है उतनो ही उसकी महत्ता भो अधिक 
है। इसी एक विषय के अध्ययन में अनेक विद्वानों ने अपने तमाम 
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आयु बिता दी और अन्य-के-प्र तथ रच डाले | संसार-भर की विवाह प्रणा-_ 
लियों तथा उनके भिन्न-भिन्न अंगों की उत्पात एवं विकास-आदि के 
अध्ययन के लिए शायद एक आयु-काल भी थोड़ा है। हिन्दू-विवाह के 
ही आरम्भ, मध्य और वत्तेमान समय तक की परिण॒ति पर यदि दृष्टि 
डाली जाए तो इस बात की सत्यता का कुछ पता चल सकता है। हिन्दू 
विवाह स्थान-त्थान पर ऐसी जटिल समस्याएँ उपस्थित करता हे कि 
उनके भिन्न-भिन्न अर्थ निकाले जा सकते हैं और उनसे लोगों को अ्रान्ति 
हो सकती है । इसके अतिरिक्त ऐसी <शां में विद्वानों में मत-भेद होना 
भी अनिवाय है। जिस अति प्राचीन संमय के पूरे लेख एवं प्रमांण- 
आदि का पता नहीं है, जिस काल के कुछ विपयस्त और अपयांप्र ग्रन्थ 
ही हमारी तमास साहित्यिक ओर ऐतिहासिक सम्पत्ति है, उसके सम्बन्ध 
में यदि हम अनिणय-सिद्ध अनुमान को छोड़ कर किसी प्रकार की 
निर्देशात्मक बात का साहस करें तो हमारा सत्य के प्रति विश्वासघात 
होगा । हमारा कतेव्य सत्य का पक्षयात रहित अनुसन्धान करना होना 
चाहिए और तब, सम्भव है, हमारे अनुमान अधिक बहके हुए न हों ।. 
. हिन्दू-विवाह के भिन्‍न-सिन्‍न पहलुओं प्रर इस छोटे से लेख में 
विचार कर सकना सम्भव नहीं हे। एक पहलू पर भी यदि उसके आदि 
से. अन्त तक विचार किया जाए तो हमको समय ओर स्थान की.. कमी 
का सामना करना पड़ेगा । हम इसे विवाह के किसी एक अंग को ले 
सकते हैं और ऋषि-काल के किसी ए5 विशेष अंश को ही दृष्टिगत 
रखते हुए उस पर यहाँ विचार कर सकते हैं | हमारा ध्यान ग्रह्मगसमय 
में. बर और वधू की विवाहोपयुक्त आय .के प्रश्न की और ओर 
आकषित होता हे । कि 
गृह्यकाल से हमारा अश्नप्र य उस समय से है जब हमारे ऋषियों 
को अपने श्रोत-कर्मो के अर्ति्ति प्रजा के गाहसस्‍थ जीवन और तत्स- 
न्वन्धी कतव्यों को अलग व्यत्रस्थित करने की आवश्यकता प्रतीत हुंई 
थी ओर एतदथ उन्होंने गृह्मसूत्रें की रचना की थी। यूहासूत्रों में उन 
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तमाम संस्कारों ओर हमारे कतेव्य-कर्मा को व्यवस्था है जो एक गृहस्थ 
को अपने जन्म से लेकर म्॒त्यु-पयन्तं करने और कराने पड़ते हैं। गृह्य- 
सूत्रों के निमाण से पहले गृह्य जीवन शायद इतना संकोण और तरह- 
तरह के मन्त्र, स्तोत्र तथा गायन आदि गुथा हुआ नहीं था जितना कि 
वह बाद में हो गया और शायद, जेसा कि ओल्डेनबर्ग का मत है, गृद्य- 
सूत्रों से पहले पुराने वेदिक साहित्य में गृद्य-संस्कारों का कहीं स्पष्ट ब्णन 
भो. नहीं है । वास्तव में गृह्मसत्रों और उनके पूर्ववर्ती औत-सूत्रों का 
तिर्माण-काल इतना बड़ा है कि उसमें कोई भी विषय अपने पूरे विकास 
को आ्राप्त हो सकता था । प्रोफेसर हॉपकिन्स के अनुसार त्राह्मण-काल 
ईसा से लगभग ४०० ब्ष पहले समाप्त होता है जिसके बाद ही सूत्र- 
काल, अथात्‌ श्रौत सूत्रों, ग्द्मसृत्रों और सूत्रों और धर्मसत्रों का काल 
आरम्भ होता है जो लगभग इंसवी सन के प्रारम्भ तक चलता है।' 
अपनी यह बात उन्होंने अन्यत्र भी दोहराई है। * इसे बीच में हमारा 
गृह्य-जीवन किंस परिंणति को प्राप्त हुआ इसका अनुमान केवल इस 
बात से किया जा सकता हे कि गृह्य-प्न्थों ओर धम-प्रन्थों के अनुसार 
जीब॑न में होने वाले छोटे-से-छोटे परिवर्तेन के लिए भी एक उपयुक्त 
ओर श्रमसाध्य विधान का पालन करना आवश्यक समझा जाता था।* 

. बैदिक संहिताओं के अवलोकन से पता चलता है कि बिवाह का 
आयुकाल उस जमाने में शायद कम नहीं था ।* यद्यूपि बाद के साहित्य 
से मिलान करने पर मालूम होता हे कि स्त्रियों के विवाह-काल की सीमा 
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लेखकों ने ऋग्वेद ओर' अथर्ववेद के भिन्न-भिन्न स्थलों के हवाले दिये हें 
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और ऐसे उदाहरणों का जिक्र किया दे जिनसे प्रकट होता है कि उस समय 
प्राय: यौवनारूढ़ कुमारियाँ तथा अविवादहित युवक आपस में एक-दूसरे को 
अनुरज्जित करने की चेप्टा किया करते थे । 


दि. छिये। 
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धीरे-धीरे नीचे जाने लगी थी, तथापे गृद्यसूत्रों के समय में बह इतना 
मींचे नहीं चली गई थी कि आयु को दृष्टि से उस समय में प्रायः किसी 
तरह के बे-जोड़ विवाह होते रहे हों | स्थृतियग में अवश्य “अष्टवषो 
भवेद गोरी” आदि-जेसी उक्तियाँ हमारे पढ़ने में आती है ; परन्तु उनका 
वास्तविक अभिप्राय क्या था, यह सोचने का यहाँ अवसर नहीं है।. 

_. पुरुषों के विवाह जिस आयु में होते थे उसके विषय में हमारा 
साहित्य बिलकुल स्पष्ट है ओर उसमें किसी प्रकार के सन्दह या अनिश्चय 
की मु.जाइश नहीं है। गृह्म-सूत्रों के वर्णित संस्कारों में उपनयन और विवाह 
दो संब से प्रधान संस्कार है । उपनयन टद्विजाति के लिए अनिवाये रूप से 
आवश्यक है, परन्तु उपनयन की अनिवायता उससे भी अधिक है । 

_गृह्सूत्रों के अनुसार केवल स्नातक हो विवाह का अधिकारी हे। 
उपनयन के बाद उपनीत बालक को अनेक बष गुरु के पास विद्यार्थी 
अवस्था में व्यतीत करने पड़ते थे | ब्राह्यण का उपनयन कम-से-कम 
आठ साल की आयु में, क्षत्रिय का ग्यारह साल को आयु में और वैश्य 
का बारह साल की आयु में होता था, इसके बाद उसे आचाय के पास 
रहकर एक, दो- या तीन वेदों का अध्ययन. करना पड़ता था और. प्रत्येक 
बेद के अध्ययन में बारह बंध लगते थे, अध्ययन समाप्त होने पर 
समावतन संस्कार होता था ओर उस समय विद्यार्थी स्नातक. होकर 
अपने घर लोटता श्ला | इस प्रकार कम-से-कम बॉस थर्ष की आय: में 
ब्राह्मण विवाह का अधिकारी हो सकता थां। ज्षत्रियों ओर वेश्यों को 
क्रमानुसार कम-सें-कम तेइस ओर चोबीस वष लगते थे, समावतेन 
संस्कार के बाद विवाह योग्य होने का यह नियम स्मृतियों में भी देखने 
में आता है, शायद बाद में उस समय इस नियम का अपवाद आरम्भ 
हुआ होगा जब कि विवाह के अमभिग्राय में ः४“गार का पुट मिलने लगा 
था ओर पुरुष के यौवन और सौन्दय का वसन्तकाल सोलह वर्ष की 
आयु में समझा जाने लगा था। रामचन्द्र सीता स्वयंबर के समय 
सोलह वर्ष के थे ओर भवभूति के माधव ने पन्द्रह वर्ष की आयु में 
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मालती पर आसक्त होकर उसके साथ विवाह किया था । 

लड़कियों की विवाह की आशु में जरूर समय-समय पर हेर फेर 
होता रहा है । यह निश्चय के साथ नहीं कहा जा सकता कि बेदिक 
समय में कौन सा आय काल स्त्रियां के लिए आदर्श समझा जाता था, 
यद्यपि इसमें सन्देह नहीं कि वे प्राय: पूर्ण रूप से संबद्ध होती थीं. ..पर 
गृह्यकाल में उनकी वेबाहिक आयु कुड-कुड सीमाबद्ध अवश्य हो गई 
थी। ग्रह्मसूत्रां के समय में लड़कियां आपेक्षित दृष्टि से कम उम्र में 
व्याही जाती थीं, परन्तु फिर भी यह अनुमान किया जा सकता हे कि 
विवाह के समय तक बे या तो ग्रीढ़ हो चुकती थीं या प्रोढ़ता के 
'सन्निकट होती थीं। 

साधारण रूप से नग्निका कन्या विवाह के लिए सबसे उत्तम समभी 
'जाती थी ।! “नग्निका” उस कन्या को कहते थे जो विवाह के समय 
तक ऋतुमत्ी न हुई हो ।* विवाह के वाद बधू को घर पर लाने के 
उपरान्त चौथी रात को “सम्भव” वर वधू का एकान्त सहवास होता 
था ।? इस बात का कठोर नियम था कि पहली तीन रात तक दोनों ब्ह्म- 
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गुद्यकार गोभिलन के पुत्र ने नग्निका की परिभाषा देते हुए जिखा है:--- 
नाग्नकां तु चदेत्कन्यां यावन्‍नतु मती भवेत 
ऋतुमती व्वनग्निका तु प्रयच्छेत्त नग्निकाम | 
अमरकोष में भी नग्निका का अर्थ अनागतातवा किया गया है । 
३. कुछ गृह्मसूत्र तो चौथी रात के सहवास का स्पष्ट रूपस आदेश 

करते हैं और उसके विषय में केत्रल तटस्थ हें न पक्षपाती ही ओरे न॒ विरोधो . 
'ही जैसा कि उनके ब्रिरात्रि ब्रह्मचर्य के वर्णन से मालूम द्वोता है । यदि चौथी 
रात के सहवास का वर्णन करने का उनका अमिप्राय होता तो उक्त ब्रह्मचर्ये 
का शासन अप्राप्तगिक था। केवल पारस्कर ही ऐसा दे जो मासिक ऋतु के 

बाद के दिलों में सहवास करने की अलग आज्ञा देता है, परन्तु उसने भर 

ब्रह्मचय का तथा सहवास करने के लिए चौथी रात से लेकर एक वर्ष तक की 
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चये से रहे, भूमि पर सोबें, कोई तेज या नमकीन पदाथ न खाएं आदि ।* 
प्रथम दृष्टि में यह बात कुछ परस्पर विरोधी सी मालूम होती हे। 
नग्निका वधू के साथ सहवास प्रकृति विरुद्ध हे ओर हमको यह मानने 
में जरा संकोच होता है कि ऋषियों ने ऐसे काय के लिए. अनुमति दी 
होगी। इसके विपरीत उनकी यह स्पष्ट आज्ञा है कि इस प्रकार का 
प्रकृति विरुद्ध सहवास न किया जाय | गोमिल गृब्नसूत्र में नम्निका को 
श्रेष्ठ वतलाया गया है और तीन रोज के ब्रह्मचर्य के ऊपर बहुत जोर 
दिया गया है, परन्तु गोमिल के ही घमशास्त्र में हमें मिलता है कि 
“अजातव्यण्जना लोम्नी न तया सह संविशेत्‌, अयुगूः: काकब॒न्ध्या या 
जाता तो न विवाहयेत्‌” ३ १३६, अर्थात्‌ अजातव्यंजना जिसके योवन 
के चिह्न प्रकट न हुए हों और अजातलोम्नी जिसके गुप्त स्थानों पर 
रोमोद्‌गम न हुआ हो उसके साथ संवेश नहीं करना चाहिए । इसके अति- 
रिक्त गृ्यसूत्र में थी, स्तातक के कतव्यों का वर्णन करते समय गोमिल 
ने यही बात कही हे ओर खादिर ने उसके वचन की पुनरुक्ति की है । 
यही आदेश पारस्कर का भी हे* इससे यह अनुमान किया जा सकता है 
कि अधिकांश अवस्थाओं में विवाह के समय वधू नग्निका नहीं रहती 
होंगी ओर जहां नग्निका को श्रेष्ठ” बतलाया गया है वहां निर्देशकों का 
ध्यान कन्यावरण के समय पर रहा होगा, यह स्वाभाविक है कि वरण के 


वेकल्पिक अ्रवधियों“ का वर्णन किया है, इसके अतिरिक्त गोमिल के ऊध्व 
त्रिरात्रात्सम्भव इत्येके गृ० सू०, २, ९, ७ के एके से प्रतीत होता है कि अधि क- 
चौथी रात को ही सहवास करने का रिवाज था। 

१. शाखायन गृ० सू०, १, १७, ९, आाश्वज्ञायन गृ० सू० , १, ८, १०१, १, 
गोमिल ग्रृ० सू०, २, ३, १४; खादिर ग० सू०, १, ४, ६; जेमिनि गृ० सू०, 
२, 5; बोधायन गर० सू०, १७, ६, २१; आपस्तम्ब शु० सू०, ३, ८, ८; दिरण्य- 
केशी ग्र० सू०, १, ७, १०; कोशिक गृ० सू०, १०, ७६ । 

२; नाजञातलीन्म्यगोपद्दासमिच्छेत्‌ गोमिल गृ० सू०, ३, ९, ३ और खादिर 
गृ० सू०, ३, १, ६३४; अ्रजातलोम्यों विपुसी षंढान्च नोपहसेत्‌ पारस्कर 
० स्‌०. २, ७, ६ [ द 
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समय और विवाह के समय के बीच में कुछ अन्तर अंवरश्य रहता हो 
क्योंकि प्राचीन साहित्य में ददेज ओर जेबर आदि के वणनों से प्रकट 
होता है कि उस समय सें भी इनझा काफी रिवाज था ओर विवाह के 
समय उनकी तैयारी में कुछ समय अवश्य लगता होगा। साधारणतः 
वरण के मौके पर कन्या के युंवती होने में कुछ ही कसर रहती होगी 
जो बरण ओर विवाह के बीच में पूरी हो जाती होगी | 

विवाह के समय लड़कियों का परिणतावस्था में होना आवश्यक 
सममा जाता था, इसका एक ओर भी प्रमाण है, अन्य सत्र या तो 
नग्निका कन्या के बरण का आदेश करते है या इस ववषय में कल नहीं 
करते, परन्तु सब के प्रतिकूल जेमिनि की आज्ञा है कि अनग्निका के साथ 
विवाह करना चाहिए," उधर हिरण्यकेशी का कथन दे कि कन्या नग्निका 
हो और घरह्मचारिणी हो, ” साथ ही, हम देखते है कि इस ग्रद्यसत्र कतता 
के अनुसार चतुथ रात्रि का वर वधू सहवास भी आवरियक॑ हे,* ऐसी 
अवस्था में यह समझता कठिन है कि नग्निका ओर ब्रह्मचारिणो शब्दों 
के साथ-साथ प्रयोग किए जाने का क्‍या अभियोग है, तब क्या नग्निका 
ओर अनमग्निका दोनों का एक ही अथ है, यह कम आश्चये की बात 
नहीं होगी कि ग्ह्मसृत्र काल के भीतर ही एक शब्द का दो विरुद्ध अर्थों 
में प्रयोग होने लगा हो, बाद के व्याख्याकारों ने नग्निका का अर्थ बिल- 
कुल स्पष्ट करके लिख दिया है, परन्तु हिरण्यकेशी के ज्ष्याख्याकार माठ- 
दत्त ने नग्निका उसको बतलाया है जो योवनावस्था में पदापेर] कर रही 


अनत+त-..+०+ अलननीझ-त+नन+क तन >नन- 4 ननन+-3+>>मनिननननन+-- 4८+3न नमन नल जनन-। 





... १, ताभ्यामनुज्ञातों जाया विन्देतानग्निर्का समानजातीयामसगोत्रां मातुरस- 
पिण्डाम अमिनीय य॒ु० सू०, २० । ३ । 

२, ताभ्यामनुज्ञात: भार्यायुपमयच्डेस्सजातां  नग्निकाँ ब्रह्मचारिणीम- 
संगोत्राम्‌ दिरण्यकेशी ग्रु० सू०, ९ ६५। १६। २। 

३, हिरण्यकशी ने पहले चतुर्थ रात्रि के सहवास का वर्शंन करके डसके 
बाद ही ऋतु समय की चौथी रात के सहवास का वर्णन किया है १। ७। २३-११; 
३ ७) २९, २, दोनों प्रकार के सहचास के लिए मिन्‍न-मिन्‍न मन्त्र दिए गए हें 
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हो या हाल ही में कर चुकी हो, जो अपने वस्त्र हटा सकती हो अर्थात्‌ 
मैथुन के योग्य हो,' एक-दूसरे भ्रन्थकार भट्ट गोपीनाथ-दीक्षित ने भी 
अपनी पुस्तक संस्कार रत्नमाला में नम्निका का यही अथ दिया है,* 

इन प्रमाणों से नग्निका और व्रह्म चारिणी का विरोध तो दूर हो जाता 
हे, नग्निका ओर अनग्निका के अथेक्य की कठिनाई का सन्‍्तोष-प्रद उत्तर 
नहीं मिलता वास्तव में शब्दों के तोड़-मरोड़ सें तरह-तरह के अथे निकल 
सकने की गु'जाइश रहती हे ओर कभी-कभी एक-एक शब्द के बड़े-बड़े 
अकल्पनीय अथ भी कर लिए जाते हैं, यह प्राय: उसी समय होता है जब 
कि प्रयोजक के अभिग्राय का निश्चय नहीं हो पाता | निरुक्त में एक-एक 
शब्द की भिन्न-मिन्न व्युत्पत्ति दे कर उसके एक-एक दर्जेन अथ किए गए है, 
मातृदत्त ने नग्तपतिरपि! आदि कह कर और पाणिनि के सूत्रदेकर अपना 
समर्थन किया है, सम्भव है, कुछ इसी प्रकार की खींचातानी हिरिश्यकेशी 
ने भी की हो, वैयवहार की दृष्टि से एक कन्या पहली बार ऋतुमती होने 
के पिछले रोज तक नग्निका कहला सकती. थी, इस भाति, उन दिनों में 
जब कि विवाह के समय वधू नवयुवती होती थी ओर चतुर्थ रात्रि का 
सहवास,विवाह कम का एक अंग समझा जाता था, इन दोनों शब्दों के 
अर्थ भेद का आधार एक बहुत छोटी सी कालावधि भी हो सकती थी, 
एक अल्पस्थायी विकार जो कन्यात्व की दो अवस्थाओं का विभाग करता 
है और फिर भी उनका संयोजक हे, तब क्या हम यह सममें कि हमारे 
ऋषि कम्मी-कभी अपने प्रयोगों में निरंकुश हो जाते थे ओर थोढ़े से वागु- 
पचय का आश्रय लेकर नग्निका और अनग्निका के भेद को त्याग देते 
थे, अथवा वे इतने असावधान और असंगत बुद्धि रहते थे कि अपनी 





. नग्निकाससन्नातंवास्‌, नग्नपतिरपि परिपठितों वस्त्रविक्ञेपणार्थ, ततो- 
हेणवेक, कत्तरिच, स्यात्कृतों बहुलं कृति, तस्माइस्त्रविद्धेपणाहा नररिंतका, मेथु- 
नाह॒त्यथ : | 

*. है का भरे + 
8. नगिनिकां म्थुनाईम, ब्रह्मचारिणी मकृतसंथुनाम्‌, संस्कार रत्नमात्ना, 
प्रृष्ठ ४०३, 
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अत्यन्त स्थूल विरोधोक्तियों को भी नहीं देख सकते थे, हमारे विचार 
से, पुरुष की अपनी अधिकार स्थिति में कुछ निरंकुशता हो सकती हे, 
परन्तु उसमें भी वह इतना सावधान तो रहता ही है कि किसी तरह का 
प्रमादू दिखा कर वह उपहास्यता को प्राप्त नहीं होना चाहता, नग्निका के 
अथ में परिवर्तन नहीं हुआ हे, कोषकार अमरसिंह के समय में भी उसका 
वही अथ समझा जाता या जो गोभिल के पुत्र ने दिया है, यह सम्भव 
है कि ऊपर के अनुमान के अनुसार हिरण्यकेशी ने अथभेद के अल्पका- 
लिक आधार पर ध्यान न देकर ओर विषय को व्यावहारिक दृष्टिकोण से 
देखते हुए नग्तिका को नव अग्निका के ही अथ में लिखा हो, अनग्निका 
लिखने से लोग बीस वर्ष की कुमारी भी समझ सकते थे ओर केवल 
नग्निका लिखने से पांच वष की अबोध वालिका का भी बोध हो सकता 
था, शायद इसी उभय सम्भव परिस्थिति को दूर करने के लिए नग्निका 
के साथ ब्रह्मचारिणी लिखने की ज़रूरत पड़ी हो, यही ख्याल« कदाचित्‌ 
माठृदत्त का भी था ओर इसीलिए उसने नग्निका का अथ आसन्नातेवा 
क्रिया है, आसन्नातवा और मेथुनाहा में उतना ही भेद है जितना नग्नि- 
कात्व और अनग्निकात्व का विभेदक होते हुए सी उनका एक दूसरे से 
योग करने के लिए पयांप्त हे, '* 

रा १, श्रीयुत बी० एस० श्रीनिवास शास्त्री ने श्रपनी एक पुस्तक में एक 
पाठान्तर का उल्लेख किया है जी श्रीयुत-राव बहादुर सी७ वी० वेद्य 
ने १६ सितम्बर, सन्‌ १६०६ के एक पत्र में दिया है, इस पोठास्तर के 
अनुसार सूत्र में नग्निका के स्थान में अनग्निका है, यदि यह पाठ ठीक हे 
तो सब कठिनाई दूर हो जाती है, हम देख चके हैँ कि जमिनि ने भी अनग्निका 
के क्षिए ही आज्ञा दी दे 

२, पूचर स्त्रियः सर भु क्ताः सोमगन्धववन्हिमि 

भुज्यन्ते मानुषः पश्चान्नंता दुष्यन्ति कद्दिचित्‌ । 

अत्रिसंहिता ९, € । 
ब्यन्जनेघु च जातेघु सोमो भुक्‍्ते च कन्‍्यकाम्‌ 
पयोधरेपु गन्धरवों रजस्यग्नि; प्रतिष्ठित: । 
अन्रिसंद्िता ९, ६, 


2? 
रा 


कला ओर सोनन्‍्दय 


विवाह संस्कार सें एक स्थल पर पारस्कर से उसका नाम समीक्षण है 
वर वधू से इस प्रकार कहता हे “सोम: अथमो विविदे, गन्धर्वों विविद॑ 
उत्तर:तृतीयोग्निष्टे पतिस्तुरीयस्ते मनुष्यज:” अथात्‌ पहले सोम ने तुझे 
ग्राप्त किया ओर उसके बाद गन्धव ने, तेरा तीसरा पति अग्नि है. और 
तेरा चोथा पति मनुष्य से उत्पन्न में हूँ, वाद के स्मृतिकारों ने इस चतु- 
गु ण॒ पत्नीत्व की उन मिन्‍न-भिन्‍न अवस्थाओं के अनुसार समभने का 
प्रयत्न किया है जो कन्या को योबन को ओर ले जाती हे, तीसरा पति 
अग्ति, रजोदशेन के आरम्स सें उसका स्वासी होता था और इस समग्र 
वह अपने मानव पत्र के हवाले की जाती थी, वास्तव में इसी. समय 
वरण के समय की नग्निका पत्नी बनती थी और चतुथ रात्रि के सहवास 
के योग्य होती थी । 
कुछ गृह्यसत्र चोथी रात के सहवास के विषय में (विशेष रूप से 'नर्देश 
| करते ओर कुछ उसको बेकल्पिक रखते हैं, विकल्प की दशा में छठ 
दिन, बारहवें दित ओर कभी-कभी एक साल बाद भी, सहवास किया जा 
सकता था, इससे एक ओर सम्भावना का अवकाश रहता है, और वह 
कि यद्यपि कनन्‍्याएं साधारणत: आसन्नयोवना होने पर विवाह में दी : 
जाती थीं तथापि शायद कभी-कभी ऐसी लड़कियों का भी. विवाह कर 
दिया जाता था जिनके तारुणुयावस्था प्राप्त करने में साल छे महीने का 
समय रहता था। रेसो दशा में यह वर का कतव्य था कि वह संहवास 
चर्त अवसर की प्रतीक्षा करे ।* किन्हीं-किन्हीं अवस्थाओं में बेकु- 





. १, ततो यथाथ् स्यात्‌ । खादिर गृ० सू०, १ ७ १४ पारस्कर के भ्राष्य- 
'कांऑ हरिहर को यह राय कि चकल्पिक अ्रवधियां भिन्‍्त-भिन्‍न मंनुर्प्यों की 
ब्रद्माचयय शक्ति का विचार रख के दी गई हं अ्रधिक्र हृदयग्रादी नहों मालूम 
होती, एक नव विद्वहित योवन सम्पन्न दम्पति से एक वर्ष तक, बह्मचर्य 
पूर्वक रहने की आशा करना अधिक स्वाभाविक नहीं है। 

सुंख्यंत: जब कि यृह्मयसूत्र काल में भी, ऊँसा कि हिरण्यकेशी के बह्म- 
चारिणी शब्द ओर आपस्तम्ब के दिए हुए नि्षेधों आपस्तम्ब गशु० सू० 
१२ से प्रकट है, छड़कियों के बिगड़ने वा डर रहता था | इसके अतिरिक्त 


ग़ह्म-काल में विवाह का समय ६६ 


ल्पिकर अवधि इसलिए भी रक्‍खी गई थी कि पति जिस प्रकार का पत्र 
उत्पन्त करना चाहे उसी के अनुसार वह उचित अवसर पर सहवास करे।'* 

गृह्म सूत्रों में केबल संस्कारों के सम्बन्ध में ही लिखा है ओर भिन्‍न- 
भिन्न संस्कार कर्मों की विधियां विस्तार के साथ वर्णित की गई हैं। उन 
कर्मों की संचालक ओर नियामक मयादाओं तथा सीसाओं की अलग 
विवेचना उनमें कम है | यह विषय घमशाख्लों का है। तथापि, प्रसंगवश 
जो कुछ इधर उधर का जिक्र उनमें आ गया है उससे अनुमान करने में 
सहायता मिल सकती है। विवाह के समय स्त्री पुरुष की आयु के सम्बन्ध 
में भी वे कुछ नहीं कहते | पर फिश भी वे हमारी युक्ति ओर कल्पना 
को उत्तेजना देते हैं। स्मृतियों में जगह-जगह पर हमारे ग्रष्टव्य विषय के 
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सम्बन्ध में जो उक्तियां है उन पर विचार करना इस लेख का अधिकार 


भट्ट गोपीनाथ दीक्षित के अनुसार, चतुर्थ रात्रि का सहवास आवश्यक समझा 
जाता था इदमुपगमनमावश्यक स्त्री सस्कारत्वात्‌ संस्कार रत्नमाला, ए७, ४८४ । 
इस बात की ध्वनि र्व्रयं हरिहर के शब्दों से भी निकलती है, उसने लिखा 
है चतुर्थीकर्मान्तरं पन्वम्यादिरात्रावभिगमनम्‌ । चतुथकिमंण: प्रोक्‍्तस्य 
भाषात्वम्ेव न संबृत्तं विवाद्दकदेशत्वाच्चतुर्थीकर्मण: । यदि वास्तव में चतुर्थी 
कम विवाह का एक श्रंग था और चतुर्थ रात्रि का सहवास सरूत्री के त्रिए 
संस्कार माना जाता था तो ब्रह्मचय के प्रति हमारा आदरमाव उसमें बाधा 
नहीं डाल सकता था | बाघा डालने वाली कोई बात यदि दो सकती थी तो 
वह केवल नव वधू को मेथुन की अयोग्यता ही हो सकती थी। चतुथ रात्रि 
का सदृवास अवश्य एक सुप्रचत्षित और अति मान्य संस्कार रहा होगा, 
क्योंकि वह श्रभी तक उन्मूल्लित नहीं हो सका दै। रिवाज के रूप में यह 
श्राजकल भारत के मिन्‍न-मिन्‍न प्रान्तों में मिन्‍न-मिन्‍न नामों से विद्यमान है । 
युक्त प्रान्त के हिन्दुओं में कोई दिन सुहागरात के द्विए रक्खा जाता है और 
बंगाल के लोग फूल शय्या की रीति का पालन करते हैं | ह 

4. बीधायन गु० सू०, १, ७, ६,९२१ आश्वल्लायन शु०सू०, १,८,१०,११ 
आाश्वज्ञायन ने कुछ आचायों की सम्मति देते हुए कहा है कि यदि दम्पति 
एक वर्ष तक ब्रह्मचयं का पालन करने के बाद सहवास करेंगे तो डनसे एक 
ऋषि का जन्म होगा | 


१०० कला और सौन्दर्य 


नहीं है। तब भी, यह कहना अनचित नहीं होगा कि स्मृतियों के उन 
अंशों का, जो वर वधू की आयु के विषय में आदेश करते हैं, हमें 
गह्सूत्रों के तथा अन्य प्रत्यज्ञ ओर अप्रत्यक्ष अ्रमाणों के प्रकाश में 
अध्ययन करना चाहिए। कितने ही पाश्चात्य लेखक प्राचीन साहित्य 
के किसी एक अपूण अंग को अंग्रेजी अन॒वादों द्वारा पढ़कर, या केवल 
अपनो पत्तपात भावना के वशीभूत होकर, समनमाना लिख बेठते है । 
उदाहरण के लिए भिस्टर फ्रेजर ने लिखा है कि बेतान पद्धति को अक्षुण्ण 
बनाये रखने के ज्िए पुत्रों का बिवाह उनके लड़के” बनते से भी पहले 
(0९०78 [6ए ए276 6एट॥] 50५8) कर दिया जाता था ओर कन्याएं 
अपनी वालिकावस्था सें ही अपने पति के घर हांक दी जाती थीं, जहाँ 
अपने इस जन्म तथा पुराने जन्म के अयराध में शीघ्र ही पुत्रवती न 
हाने के कारण उनकी भयानक विषात्त का सामना करना पड़ता था |! 
परन्तु जो कुछ हम ऊपर कह चुके हैं उससे इसकी बिल्कुल विपरीत 
परिस्थिति की सिद्धि होतो है, ओर जिस समय विवाह का आयु निर्देश 
अति निम्न सीमा को पहुंचने लगा था उस समय यज्ञीय पद्धति पर से 
लोगों का ध्यान बहुत कुश्च उड़ गया था। हमारे विचार में तो प्रोफ़ेसर 
हापकिन्स की सम्मते अधिक मान्य है । वह कहते हैं कि वेबाहिक क्रिया 
के वरणनों से उस समय में वधू के परिणत वयरक होने का अनुमान: 
होता हे; परन्तु प्रचोच्त धम व्यवस्था में बाल-बिवाह का भी पता पाया 
जाता हे ।* 5 


7, आशातवीबय गा०णाएव0 ९०8०६ खाते एऐ/8565 ५. पृष्ठ रश्प८ 
2. छिछाशा0ए5 ०0 60.5, पृष्ठ २७० । 

जू कर 
पक चाद, अश्वत्ल १६२६ ॥। 





विवाह मनुष्यजाति की एक अति प्राचीन, सम्भवतः सबसे 
प्राचीन प्रथा है। वेस्टरमाक की दृष्टि में, 'मनुष्य-समाज के इतिहास में 
यथासम्भव कभी कोई ऐसी अवस्था नहीं रही हे जब कि किसी-न-किसी 
रूप में विवाह-प्रथा विदमान न रही हो । मनष्य को ऐसा दीखता हे, 
वेबाहिक जीवन किसी वानर-जाति के पूर्बज से ग्राप्त हुआ है।' 

विवाह एक धार्मिक कत्तंव्य है 

भारत सें विवाह-प्रथा अति प्राचीन समय से ही कुछ ऐसी विशेष- 
ताओं को लेकर चलती आई हेजो अन्यत्र प्रायः देखने को नहीं 
मिलती । संसार की अन्यान्य जातियों में विवाह का स्वरूप एक सामा- 
जिक बन्धन का स्वरूप हे ओर उसका लक्ष्य सामाजिक उपयोगिता है ।* 
भारत में उसके सामाजिक स्वरूप के साथ-साथ उसमें एक धार्मिक और 
आध्यात्मिक तत्व भी मिला हुआ है जो उससे अलग नहीं क्रेया जा 
सकता; ओर विशेषता यह है कि यह धार्मिक तत्व ही विवाह का 
अधिक महत्वपूर्ण लक्षण माना गया। वास्तव में तो हमारे पूवजों का 
सम्पू्ं जीवन हो--चाहे बह एकान्त जीवन हो अथवा सामाजिक-- 
एक प्रकार के धामिक और आध्यात्मिक वातावरण से ओतग्रोत था, 
जिसके परिणाम में उतकी सब ग्रकर की चर्याओं, प्रथाओं ओर मान्य- 
ताओं में भी उसी वातावरण का पूर्ण प्रभाव होना अति स्वाभाविक था । 
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प्रत्येक हिन्दू के 'ल्ण बिबाह करना एक अति पवित्र, अतः 
आवश्यक कत्तंव्य हे। अविवाहित मनुष्य आजकल भी समाज में 
किख्ित हेय दृष्टि से देखा जाता है ।' आज की अपेक्षा प्राचीन समय 
में पुत्र की वांछा अधिक बलचती थी और इस वांडा को एक जातीय 
रूप प्राप्त था।* सम्मब्बतः जाति-प्रसार के साथ-साथ संकीण भौगोलिक 
सीमाओं को विस्तृत करते रहने का निरन्तर संघ्षे इस जातीय कामना 
का हेतु था। फलत: देवताओं से सदेव पुत्र के लिए विवाह करके 
पुत्रोत्यादन करना अलनिवाये था जो देवताओं को प्रसन्‍न रखना चाहता 
था तथा अपने लिए परलोक में सुख-शान्ति का इच्छुक था। विवाह 
की अनिवायता पुरुष से भी अधिक स्त्री के लिए थी, जेसी कि अब भी 
है; ओर जो स्त्री अमुक आयु अवस्था तक कुमारों रहती थी वह समाज 
एवं धामिक विधान, दोनों की घोर जुगुप्सा का पात्र बनती थी। स्त्री- 
पुरुष के लिए विवाह की अनिवायेता के सम्बन्ध में पी० वाटल ने 
लिखा हे-- 

“हिन्द पुरुष को विवाह करके अपनी अन्‍्त्येष्टि क्रिया के लिए 
सन्तानोत्यत्ति करती ही चाहिए, जिससे कि उसकी आत्मा संसार के 
निकृष्ट स्थानों में भटकती न फिरे | (पुत्र! शब्द [का अथ ही उससे है 
जो अपने पिता की आत्मा की पूतः-नाम नरक में जाने से बचाता है । 

एक हिंन्दू- स्त्री योबन प्राप्त होने पर यदि अविवाहित रहती है तो 





१. भारत में स्थान-स्थान पर अनेक ऐसी कहावत अश्रचल्षित हैं जो इस 
बात को सिद्ध करती हैं, यथा--बे घरनी घर भूत का डेरा! अथवा ेह के 
जोरू तेह्ट के घर । 

२, रत्री के लिए विवाह का मुख्य उद्द श्य सन्‍्तानोत्पत्ति था। ऋग्वेद में, 
तथा उसके बाद के साहित्य में इस बात को बार-बार दोहराहा गया है। 
सनन्‍्तानेच्छा ने, फिर पुत्र की कामना का रूप ग्रहण कर लिया जिससे कि पिता 
की अन्‍्त्येष्टि-क्रिया निष्पन्न हो सके और उसका वंश आगे चल्न सके'***** ! 
-+&एप०79!] तने 8९५७, ४९१४७ १65 ०0 80९8 5 56 8.40]90६8, छष्ठ ३८६५९। 
देखिए पृष्ठ १३६ भी । 
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उसका परिवार सामाजिक गहणा का भाजत दोता है ओर बह स्वयं 
अपने पूर्वजों की अधोगति का हेतु बनती है |?* 
अपनी इंडियन विज़डम” नामक पुस्तक में मोनियर विलियम्स ने 
लिंखा हे के धमशास्त्र के अनुसार विवाह मनुष्य का वारहब 
संस्कार हे ओर प्रत्येक व्यक्ति का एक अनिवाय वामिक कतेव्य है | 
हम देखते भी हैं कि विवाह-विषयक पूरे कमंकांड, ओर विवाह से 
सम्बन्ध रखनेवाली अनेक परिवतनशील सामयिक्र और स्थानीय 
प्रथाओं तक, में एक ऐसा धामिक भाव ओर रंग मरा रहता हे जिसके 
बना विवाह जब्वाह हो नहीं रहता । 
विवाह की पाद्धितकता 

अति प्राचीन थु घले युगों के बेदिक ऋषि प्राकृतिक शक्तियों के रूप 
में अनुभूयमान विभिन्‍न देवताओं के भय अथवा प्रेस से ग्रेरित होकर 
उन देवताओं की प्राथना में लीन दिखाई देते है। उनकी देब-पूजा का 
रूप प्राथनामात्र हे। प्रारम्भिक अवस्था के वाद धीरे-घीरे इस पूजा रे 
क्रिया या विधि, पाद्धतिकता, का आगमन होता है। फिर तो, ओर बाद 
में, जीवन के प्रत्येक काय में ही पद्धति का आगमन हो जाता है और 
अन्ततः यहाँ तक होता है कि काय में पद्धति ही प्रधानता ग्रहण कर 
लेती है। क्रिया की इस पूजा-पद्धति को हम साधारणतया कमकांड' के 
नाम से पुकारते है। -ग्रह्मन्युग, अथाोत्‌: ग्रह्मसूत्रां की रचनां-के युग 
में जीवन के उस प्रत्येक काये के लिए जिसका कुछ भी महत्व समझा 
जाता था किसी-न-किसी प्रकार की पद्धति, एक-न-एक प्रकार के कमकांड, 
का विधान था; ओर यह पद्धति-विधान तत्तत्‌ काय के थोड़े या अधिक 
महत्व के अनुसार सरल अथवा जटिल होता था । विवाह जीवन का 
अति महत्वपूर्ण काये है, इसलिए छसकी पद्धति भी स्वभावतः अति 
जटिल थी। साथ ही पद्धति के अतिरिक्त और भी बहत से ऐसे नियम 

जो पद्धति के समान ही जटिल थे और जिनका पालन भी उतना ही 

१, ५, काल : 06 70०79प्रो&००म ?7096% क ता, प्रष्ठ ३॥ 








१०४ कला ओर सौन्दर्य 
आवश्यक था जितना कह पद्धति का। इस प्रकार को प्रथा, आर० 
डब्ल्यू० फ्रेज़र के शब्दों में, समस्त हिन्दू प्रथाओं में सबसे अधिक 
पुरानी, पवित्र ओर अनुल्लेखनीय प्रथा है ओर उसकी पद्धति हिन्दुओं 
के तमाम धार्मिक क॒त्यों में सबसे अधिक जटिल है ** “विवाह की प्रथा 
और पद्धति में परिवर्तन करने का मतलब होगा हिन्दू समाज के समूचे 
ढाँचे को ही बदल देता तथा एक बिलकुल ही नया सामाजिक वातावरण 
पैदा कर देना ।?* 
ग़ह्ययूत्र ओर उनका विषय 

गृहमसूत्रों में, जेसा उनके नाम से ही बिद्त होता है, ग्रृद्य-जीवन 
से सम्बन्ध रखनेवाले उन तमाम कृत्यों ओर कतेव्यों का सूत्ररूप में 
वर्णन है जो कि एक मनुष्य को अपने जन्म से मृत्यु तक करने पड़ते 
हैं। ये कतैव्य संस्कारों के रूप में उपस्थित होते हैं, अथात्‌ उनको किए 
बिना मनुष्य संस्कारहीन समझा जाता है ओर समाज तथा सामाजिक 
जीवन के योग्य नहीं होता । 

प्रथक्‌ प्रथक्‌ बेदिक संहिताओं से सम्बन्ध रखने वाले गृद्यसूत्र भी 
प्रथक-परथक्‌ हैं। इनमें से जो अभी तक प्राप्त हो सके हैं उनके नाम इस 
प्रकार हैं-- 

ऋण्वेद--शांखायन गृ० स० ओर आश्वलायन ग्रू० स॒० । 

साम््त्रेद--गोमिल, खादिर ओर जेमिनीय गृ० स> । 

शुक्ल यजुर्वेद--पारस्कर गु० स्‌० । 

कृष्ण यजुबंद -बोधायन, हिरण्यकेशी ओर आपस्तम्ब १० स्‌० | 

अथववेद--कीशिक गर॒० स्‌० । 

सम्भवतः गृह्मसृत्रों की रचना के पहले गृह्य-जीबन और उसके 
क॒वव्य.इतने जटिल न रहे होंगे जितने कि वे बाद में हो गए। बैदिक 
साहित्य के प्रसिद्ध विद्वान ओल्देनब्ग का कथन है कि वेदिक साहित्य 

में गृद्य प्रथाओं का सीधा-सीधा उल्लेख नहीं हे, यद्यपि इसमें भी सन्देह 

१, 9ि. श्र, #:8०७० ३ पफ्वाध्य पक०्पढ़ा। ९88४ 800 0765९७६, पृ० २१७१-७२ 
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लक्षण * से स्पष्ट होता है कि तमाम गल्मसत्रों में जो विवाह-सम्बन्धी 
नियम दिए गए है वे ब्राह्म विवाह को लक्ष्य करके ही दिए गए हैं। ये 
ही नियम कुछ साधारण परिवतनों के साथ देव, ग्राजापत्य ओर आये 
विवाहों में भी लागू होते हैं। ऐसा मानने के कोई कारण दिखाई नहीं 
देते कि आश्वल्नायन गद्य सूत्र सब में बाद का दहे। परन्तु ऐसे कोई 
कोई कारण हों तब भो इस विषय में पिछले गल्मसत्रों के मौन से यह 
रिणाम नहीं निकाला जा सकता कि वियाह के ये भिन्न-भिन्न ग्रकार 
गह्ययुग के अन्त के विकसित रूप हैं। गल्मसत्रों से पहले के बेदिक 
साहित्य में सिन्‍त-मिन्न प्रकार के जिवाहों का जो उल्लेख स्थाम-स्थान 
पर मिलता हे उससे यही सिद्ध होता है किये विशिन्‍न प्रकार अति 
प्राचीन समय में भी प्रचलित थे ।* वाद के कुछ धर्मशाखत्र भी अलग- 
ऋलग प्रकार के विवाहे। का उल्लेख करते ह ओर कुछ पुराणों के समय 
में तो गान्चय आदि निम्न कोटि के विवाह भी ग्राय: प्रचलन में आए 
हुए थे | परन्तु ऐसा अवश्य प्रतीत होता है कि निम्त कोटि के विवाहों 
को प्रवृतत्त बराबर घटती जाती थो। कौशिक गल्नसूत्र में, जो गल्ययुग 
'पंछले काल का ग्रन्थ हूँ, बयाहुक [तयमा के वन के बाद केवल 
तीन प्रकार के विवाह का ही लेख मिलता हे, शेष का नहीं |" 


१, अलंकृत्य कन्यामुदकपूवा दष्यादेष ब्राह्मः ।-आश्व ० ग॒० सू०, १-६-५। 

२, मोनिय्वद विलियम्स के अनुसार “आश्वत्लायन गल्यसूत्र की रचना 
सम्भववः २९०० वर्ष पहले हुईं थी ।” दुखिए 8/6७8पंड0 8७वे सिप्रवेपंशफ, 
पृष्ठ ३८९ ! 

३, देखिए होपकिन्स का लेख, 7. 3. 0. 8., दा, पृष्ठ ३६१-६२ | 

४. देखिए, कॉशिक सूत्र पर ब्लूमफ़ील्ड की भूमिका, ४४५5 ३१--“सुफ्झे 
संतोष द्ोगा यदि मेरे दिये हुए प्रमाणों से यह स्पष्ट हो गया कि जो सूत्र 
कौशिक का बतल्ाया जाता है उसका समय पिछले सूत्र युग का समय है ।” 

४, विवाह का जो वर्णन इसमें दिया गया द्वे वह दूसरे गद्य सूत्रों के 
वर्णन से प्राय: मित्षता है। उस वर्णन के अन्त में हम पूछुते हें---एब सोयों 
विवाह: । ब्रह्मापरमिति ब्राहम्य:। आता: प्राज़ापत्या: प्राजापत्या: (१०, 
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विभिन्‍न प्रकार के विवाहों में से ब्राह्म विवाह ऐसा दे जो, कुछ 
अति साधारण से स्थानीय परिवतेनों को छीड़ कर, अभी तक सावत्रिक 
रूप से प्रचलित है | इस बात से भी किसी अंश तक इस अनुमान 
की पुष्टि होती है कि निम्न प्रकार के विवाह, जो किसी समय प्रचलित 
रहे हांगे, धीरे-घीरे मनुष्यों की नेतिक भावना अधिकाधिक जागरित 
ओर समुन्नत होने के साथ-साथ लोकरुचि से हटते गये ओर प्रचार 
के वहिंगत होते गए। मि०> गेट का यह कथन कि आजकल विवाह 
सत्र क्रय द्वारा होता है" व्यापक रूप से उचित नहीं जैँचता | बंगाली 
ब्राह्य्ों तथा उत्तरी भारत की कुल उपजातियों में दहेज़ की प्रथा 
अवश्य चलती हे जिसके लिए ग्राय: पहले से ठहराव भी किया जाता 
हे; परन्तु इसे क्रय कहना उचित नहीं मालूम होता । दहँज़ की प्रथा 
भी समाज में सामान्यतः हेय दृष्टि से ही देखी जाती हे। दहेज में बधु 
पक्त के लोग वर पक्त की घन तथा अनेक मुल्यवान वस्तुएँ सेंट स्व॒रूप 
देते हैं। इसके विपरीत पुराने समय में प्राय: वरपक्ष की ओर से वधु- 
पक्ष को भेंट आदि दी जाती थी। वर स्वयं अपने भावी श्वसुर को 
तरह-तरह के बहुमूल्य उपहार भेंट करता था ओर तदुपरानत उसय पन्ष 
के लोगों की उपस्थिति में बचु के घर में बिबाह आदि का जन्म 
होता था ।* 


#०-.. 


७६, ३१-३३ ) | कौशिक सूत्र की, एक अन्य प्रति से भी इंलूमफ़ील्ड ने 
उद्धरण दिया है जो इस प्रकार हे-- आवूता: प्राजापत्य: |?” सम्भवत: बाह्य 
विवाह का एक अग्रचलित नाम “सौय” भी था और “ब्राहम्य” भी दूसरे 
गछयसूत्रों के “ब्राह्म? का ही रूपानतर था जिसकी पूजाविधि में शायद कुछ 
नाममात्र का अन्तर रहा दंगा जेसा “ब्रह्मापरम्‌!” शब्द से अनुमान होता 
है। 'प्राजापत्य”” के विषय में, टीकाकार केशव का कहना है"-आधूता: 
प्राजापत्य इति शूद्वस्य विचाहे तूष्णी सर्वे कायम । 


१, एटाध्य8 6 उग्व8, १७], ५०), ।, पृष्ठ २०७ | 
२, 50०00 फिघ8९॥ : 5४26 हि 8 ४६१४, पृष्ठ १०८ | 
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आसुर विवाह हमेशा ही अति निकृषटट समझा जाता रहा," यद्यपि 
पद्धति उसमें भी सामान्य ग्रकांर की ही रहती होगी । इसमें सन्‍्देह हे 
कि गान्यबे, पेशाच और राक्षस विवाहों की कोई मी सम्माननीय पद्धति 
रही होगी--कम-से-कम वधू के माता-पिता के घर में तो बह हो ही 
नहीं सकती थी। आजकल कुछ अशिक्तित तथा पहाड़ी जातियों 
जहाँ बलात्‌ अपहरण ( राक्षस विवाह ) के कुछ चिह्न पाए जाते हैं, 
किसी ग्रकार की पद्धति का भी थोड़ा-बहुत पालन होता हे, यद्यपि मातृ- 
गोत्रीय (४०४४०7८०००४) गारों जाति में वर का भी अपहरण होता हे । 
वड़ीदा ओर काश्मीर के राजपू्तों में वर अपनी तलवार को ग्रतिनिधि- 
स्वरूप बनाकर विवाह में मेजता है ओर तिन्‍नेवली के जमींदार अपनी 
हाथ की यष्टि या छड़ी भेजते हैं।* राजपूताना में प्रायः सब जातियों 
में बधू-यह के द्वार पर बर के द्वारा तोरण के तोड़े जाने की प्रथा हे। 
अभिनय के ये भिन्न-भिन्न स्वरूप अब स्वयं विवाह-प्रथा के हो अंग 
बन गए हैं । 


०], 


झा 


/5॥2/ “72 


वि्वहेतर सम्बन्ध 
विवाह के प्रसंग में यदि उन सम्बन्धों की भी गणना की जा सकती 
हो जो वास्तविक विवाह तो नहीं होते परन्तु जिनमें स्त्री-पुरुष के बांच 


१, मेक्‍्डानेल और कीथ ने अपने ए००४७ 70065 ०४ ७०००४ 8०4 8प७०]००(४, 
पृष्ठ ४८२, में,ऋग्वेद में आए हुए 'विजामातृ! शब्द का उल्लेख किया है । 
पिशेल् के कथानुसार 'विजामातृ! का अथ है ऐसा जामाता जिसे, श्रन्यथा 
सर्वेशित: योग्य और उपयुक्त न होने के कारण, अपनी वधू को बड़ा मूल्य 
देकर खरीदना पड़ता था। यह 'विजामातृ! वस्तुतः ऋग्वेद में ही उल्जिखित 
अशीरो जामाता ( ऋग्वेद पए+ २-२ ०)! “+ “१200/06 8070-70 -)8७9 था | 
बोधायन ने, दूसरों की भी सम्मति देते हुए, अपने स्म्रृतिशास्त्र में लिखा है 
कि खरीदी हुई स्त्री पत्नी नहीं होती और थंह यज्ञादिक में अपने पुरुष के 
साथ नहीं बैठ सकती । कश्यप के अनुसार, ऐसी स्त्री दासी है । 

( ६-२-२६-२ )! 

२, (९मछ्य8 0 69, 9, ए० ॥, प्रष्ठ २९७ और २६५ । 
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पति-पत्नी का-ला आचरण होता हे--यथा विधवा-विवाह, नियोग, 
बहुपत्नीकत्तर आदि--तो यहाँ उन पर भी विचार कर लेना उचित 
होगा । प्रारम्मिक वेदिक साहित्य में इस ग्रकार के सम्बन्धों के उल्लेख 
पाए जाते हैं।' परन्तु गब्सत्रें की रचना केवल संस्कारों के ही विषय 
को लेकर की गई है; अतः उनमें इस तरह के विवाहकल्प अवेवाहिक 
सम्बन्धों का कोई जिक्र नहीं है। तथापि इस प्रकार के निर्देशों जैसे 
'कुमाया: पाणिड्गृहणीयात्‌! ( पार० १-४-४ ), नग्निका' तु श्रेष्ठा! 
( गो० ३-४-३), 'पिणुडानमिमत्य कुमारी ब्रयात!र (आप० १-४-४), 
तथा आपस्तम्ब द्वारा दी गई वरणयोग्य कन्‍्याओं की लम्बी सूची से 
यह अनुमान किया जा सकता है कि अवैध प्रकार के कुछ वेबाहिक 
सम्बन्ध समाज में थोड़े-बहुत अवश्य दृथ्टिगोचर होते रहे होंगे । कन्या 
के वरण में इस वात की बड़ी साववानी रक्खी जाती थी कि किसी 
हीनचरित्रा या प्राग्विवाहिता कन्या से जिवाह न हो ज्ाए। इससे 
विधवा-विवाह के प्रश्न का तो स्वयं ही निराकरण हो जाता है और 
मि० गेट का यह कहना बिलकुल सही है कि विवाह की धामिहझुता का 
सहज निष्कषे यह है कि विधय्रा को दूसरा पति वरण करने का अधिकार 
नहीं हे |!” आपस्तम्ब तो ऐसी कन्या तक का निषेध करता है जो दत्ता 
हो, अथात्‌ जिसके विवाह की किसी दूसरे के साथ बातचीत तय हो 
हो। आयसमाजियों, ब्रह्मसमाजियों तथा कुछ ऐसे लोगों को छोड़कर, 
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, ४९०3० उ5१७5 06 7083 ७70 5प0]6०४$, पृष्ठ 8४७७-७८ । 


२. गुद्य-संग्रह ( २-१३७-१८ ) के अनुसार 'नग्निका! कन्या उसे कहते 
हैं जिसका मासिक रजोधर्स प्रारम्भ नहीं हुआ है और जिसके कुच विकसित 
नहीं हैं | देखिए---.0]0७म0७४ : 8. 8. ए. एग, ८ »८ %प्छ पर, फुटनोट ६। 

टच 


ऊ 


हे, ए०७०७शा३3 0 [009[0, /0][, 22) की हि। परष्ठ २४६ ॥। 

४. सुप्ता रुदन्ती निष्क्रान्तां वरण परिवरजयेत्‌ । दत्ता, ग॒पां, द्योतारूषभां, 
शरभां, विनतां, विकरटां, सुण्डां, मण्डूपिका, साडगारिकां, रातां, पालों, मिन्नां, 
स्वनर्जा, वर्षकारीं च वर्जयेत्‌ ।---आप० ३-३-१३-१२ । 
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जो पाश्रात्य विचारधाराओं से प्रभावित हैं, विधवा-विवाह वत्तेमान 
समय में भी विशेष अनुमोदन की दृष्टि से नहीं देखा जाता था। कुछ 
निम्न-जातियों में अवश्य विधवा-विवाह की प्रथा विभिन्‍न रूपों में दृष्टि- 
गत होती है, जो प्राचीन समय की नियोग-प्रथा का परिणाम मालूम 
होती है | मि० गेट कुछ ऐसी जातियों का, जिनमें विधवा-विवाह प्रच- 
लित है, इस प्रकार बेन करते हँ-- 
“४ नचबंगाल में केवल अति निम्न जातियाँ ही विधवाओं के 

. पुनविवाह की अनुमति देती हैं; परन्तु बहुत से स्थानों में उसका निषेध 

इतना व्यापक नहीं ह। पंजाब में यह ।नेषेध ( अथांत्‌ पुर्नावेबाह का 

निषेध ) केवल द्विजातियों ( ब्राह्मण, ज्त्रिय ओर बेश्य ) को ही लागू 
होता है। विधवा-विवाह छड़ीसा सें बहुत प्रचलित है। बड़ोदा में, 

बतलाया जाता है, ब्राह्मणों की कुड निम्न श्रेणियाँ भी इसकी अनुमति 

दे देती हैं तथा पंजाब की पहाड़ियों में और मारवाड़ में कभी-कभी राज- 
पृत भी विधवा-विवाह कर लेते है। भारतवष के अनेक स्थानों में, जहां 

वेधवा-विवाह अनुमोदित है, साधारण नियम यह है कि विधवा का 
देवर, यदि वह चाहे तो, विधवा को पत्नीरूप में ग्रहण कर सकता है 
ओर वह उसकी अनुमति के बिना किसी दूसरे से विवाह नहीं कर 
सकती | कभी-कभी तो पुनविवाह करने से पहले बिधवा भोजाई को 
अपने देवर से सम्बन्ध-विच्छेद का प्रमाणपत्र ग्राप्त करना आवश्यक 
होता हे। झर्त व्यक्ति के बड़े भाई के साथ विवाह करना अधिकतर 
निषिद्ध हे, यद्यपि पंजाब के कनेतों, मध्य प्रान्त के बनजारों तथा मद्रास 
के गंडों ओर कोप्पिल बेलमों में ऐसा भी होता है, मद्रास प्रान्त के ही 
मुदूबरों तथा उदयों में दोनों ही प्रकार के भाइयों से पनविवाह नहीं हो 
सकता । उनमें झत व्यक्ति का मौसेरा भाई विधवा को ग्रहण करने का 
_ सवश्रेष्ठ अधिकारी सममा जाता है......।?' 


नियोग को प्रथा का आजकल तो कोई सी अनुमोदन नहीं करता 
4. (एशथ८॥६घ१ ८ 70039, 39]], ५०).), पएष्ठ २७६। 
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ओर प्राचीन समय में भी, जब कि इसका प्रचार रहा होगा, यह अच्छी 
दृष्टि से नहीं देखी जाती थी | कम-से-कम उसे पुरुष या स्त्री के कतेव्य 
का रूप तो प्राप्त नहीं था--सिवा ऐसी परिस्थिति के जिसमें बंरा क्रायमः 
रखने के लिए ही वह अनिवाय न हो जाती हो। ग्रह्मसत्रों में ग्भा- 
धान की विवेचना में इसका कहीं भी कोई उल्लेख नहीं मिलता ।* 
आवश्यलायन गृह्मसूत्र में अवश्य अन्त्येष्टिक्रिया के असंग सें सतत पति 
के उत्तर की ओर उसकी पत्नी के लेटने तथा लेटने के वाद पति के अति- 
निधि-स्वरूप--पतिस्थानीयो?--देवर के द्वारा पत्नी के उठाए जाने का 
निर्देश हे । 
बहु विवाह 
पुरुष के द्वारा बहु-बिवाह किए जाने के जिषय में गृह्मसत्रकार अनु 

मति देते है, परन्तु कुछ शर्तों के साथ एक पुरुष अपने से उच्च बणो को 
छोड़ कर प्रत्येक वर्ण में से एक-एक पत्नी ग्रहण कर सकता था। इस 
प्रकार पारस्कर ब्राह्मण को तीन पत्नियों तक के तथा क्षत्रिय को दो ओर 
वेश्य को एक पत्नी के, ग्रहए की अनुमति देता है। ब्राह्मण, क्षत्रिय और 
छेश्य तीनों ही एक-एक शुद्रा पत्नी सी रख सकते थे : परन्तु शूद्रा के 
साथ विवाह में मंत्रोच्चार नहीं किया जा सकता था ।* दूसरे गृह्सूत्र 
इस विषय में अधिक स्पष्ट नहीं हैं।* परन्तु ग्रह्मसूत्रों के पहले और पीछे 





.._ १. धमंसूत्रकार इसका उल्लेख करते हें | परन्तु उनके वर्णुनों से भी यह 
विदित द्वोता है कि स्त्रियों को नियोग-वरण के लिए स्वतन्त्रता प्राप्त नहीं थी। 
बोघायन-बमंशास्त्र के अनुसार विधवा के लिए पति की झूत्यु के बाद एक 
वर्ष तक मधु, मांस, लवण आदि का प्रयोग वर्जित था तथा उसे भूमि पर 
सोना पड़ता था | उसके बाद केवल निःसंतान होने की दशा में अपने “बड़ों! 
"की अनुमति प्राप्त कर वह अपने देवर द्वारा पुत्रोत्पत्ति कर सकती थी । 

२, उत्तरत: पत्नीम | धनुश्चल्‍्त्षत्रियाय | ताम्ुत्थापयेद वरो पतिस्थानीयो5 
्तेवासी जरदासों वोदीष्वं5नायंभसिजीवलोकसू--आश्व ० गरृ० सू०, ४, २, १ ६- 
१८ ॥। यहाँ 'पतिस्थानीय' शब्द महत्वपूर्ण है और इसके कारण अथे समझने 
में कुछ उलसून पेंदा होती है । यदि इस शब्द का प्रयोग विधवा के भावी 


5 क्र ० 
शशण्‌ कल्ला आर सानन्‍दय॑ 


के साहित्य द्वारा पुरुषों में वहु विवाह के प्रचरित होने की पुष्टि 
होती हैे। साधारणत: सम्ृद्ध-सम्पन्न लोग अथवा राजवंशों के लोग 
ही बहु-वबिह करते रहे होंगे, ऐसा उक्त साहित्य से अनुमान किया जा 
सकता है। “.....राजा की चार पत्नियों का तो निश्चित उल्लेख मिलता 
ही है, जिनके नाम होते थे- महिषी, परिवृक्ती, बवाता ओर पालागली ।?ः 
तथापि ऐसा पता चलता है कि वहु-विवाह आदर की दृष्टि से नहीं देखा 
जाता था ओर धीरे-धीर-त्सिमर (27फ्राण्०) के अनुसार तो ऋग्वेद 
के समय में ही--बहुत कम हो चला था, तथा प्रथम विवाहिता 
पत्नी ही सही अर्थों सें पत्ती समझी जाती थी। इस मत की पुष्टि देलब्रुक 
(0८७०८ ० के इस सुझाव से भी होती है कि यज्ञादिक कमे के प्रसंग 
में पत्नी' शब्द का प्रयोग एक बचन सें ही पाया जाता है। 


जीवन-निर्वाह के लक्ष्य से किया गया दे तो इसमें पति! का अथ केवल 
आंशिक दै और वह दूसरे उल्लिखित व्यक्तियों को भी लागू होता है । परन्तु 
इस प्रकार अर्थ लगाने में यह बाधा उपस्थित होती है कि अन्तेवासी और 
जरदास की अपेक्षा विधवा के श्वसुर, ज्येष्ठ, अथवा पुत्र पर उसके जीवन 
निर्वाह का उत्तरदायित्व अधिक था ; उनका उल्लेख क्यों नहीं किया गया। 
इसके साथ ही यह भी सम्भव हो सकता था कि देवर निरा बालक ही हो 
अथवा अन्तेवासी और जरदहास स्वयं उस परिवार के अश्वित हों । 

इसके विपरीत यदि 'पतिस्थानीय” में 'पति? का अथ पूणाश में ग्रहण 
किया जाए तो वह केवल्ल देवर को दी लागू होगा, शेष दो को नहीं । अन्‍्ते- 
वासी के सम्हब्न्ध में जो पविन्नता है उसके कारण डसके साथ नियोग सम्भव 
नहीं हो सकता था, ओर जरहास तो अपने वाक्य के हेतु से भी नियोग- 
सम्बन्ध के लिए अनुपयुक्त था। परन्तु ये दोनों द्वी स्त्री को शायद छू अवश्य 
सकते थे, यद्यपि सूत्र से यहद्द स्पष्ट नहीं द्वोता कि उत्थापन ( विधवा को उठाने 
के लिए हाथ से छूना या पकड़ना ) आवश्यक था अथवा केवल मौखिक निवे- 
दुन ही पर्याप्त था। यह भी सम्भव है कि इन दोनों की आवश्यकता तभी 
पड़ती हो जब कि देवर विद्यमान न हो या जब कि रुन्नी सन्‍्तानवती हो और, 
इसलिए, नियोग-प्रम्बन्ध का प्रश्न ही न उठता हो । फिर भी यह शंका तो 
बनी रहती है कि ऐसी दशा में भो देवर या जरद्दास के स्थान में, अथवा 
इनके साथ-ही-साथ, स्त्री के पुत्र अथवा श्वसुर का उल्लेख क्यों नहीं किया 
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एक दसरी परिस्थिति जिसमें वह॒विवाह का होता सम्भव था तब 
पैदा हो सकती थी जबकि ग्रथम पत्नी से कोई सन्तान ही न हो | गृह्म 
सूत्रकार इस परिस्थिति के विषय में कुछ नहीं कहते है, परन्तु पुत्रोत्पादन 
के धारमिक कतेव्य के कारण ऐसा होना स्वाभाविक था आजकल भी कोई 
व्यक्ति प्रथम पत्नी की किप्ती न किसी प्रकार को अनुपयुक्तता के कारण 
दूसरा-तीसरा विवाह कर लेते हैं। गृद्यसत्रों से इस वात का भी कुछ 
अनुमान नहीं लगता कि उक्त परिस्थिति में दूसरी पत्नी पुरुष की ही 
जाति की होनी चाहिए थी अथवा वह किसी दूसरी भी जाति की हो 
सकती थी | 

बतेमान समय ओर शिक्षित वर्गों में बह-विवाह का प्रचलन नहीं 
जैसा है। हाँ, कहां-कहीं अवश्य, यथा मद्रास की कुन्नीवान ओर केकु- 
लन जातियों में, वहु-ववाह-सम्बन्धी ग्रथाएँ अब मी देखी जाती हैं। 
साथ ही, कुछ जातियाँ ऐसी भी हैं जिसमें बहु विवाह-प्रथा क्लिसी अंश 
में आवश्यक-सी हो जाती है जब कि एक पुरुष को अपने बड़े भाई की 
विधवा के साथ विवाह करना पड़ता है। गारो जाति में तो कभी-कभी 
विधवा सास के साथ भी विवाह कर लिया जाता है। नामपुत्री ब्राह्मणों 
में भी बहु-विवाह-प्रथा स्वाभाविक हो जाती है क्‍योंकि उनमें पिता के 
केवल बड़े पुत्र को ही विबाह करने का अधिकार होता है। इस दशा में 
बड़े पत्र का वहपत्नीक होना स्वाभाविक है अन्यथा जाति की असंख्य 
लड़कियाँ अविवाहित ही रह जाएँ | | 
गया । परन्तु इतना तो माना ही जा सकता हे कि स्त्री के सन्तानहीना होने 
की दशा में ही देवर पतिस्थानीय द्वोवा होगा, क्योंकि इसकी पुष्टि पहले के 
ओर बाद के सादित्य से भी होती है। एण्ता० ए्0०5 ०६ अद्वात३8 ब0त 800|०८४8, 
के पृष्ठ ४७७ पर उसके लेखकों ने लिखा द्वे--'विशेष सम्भावना यही है कि 
स्त्री के पुत्रवतो. होने पर ही नियोग प्रथा का पालन किया जाता था। 
इस प्रथा को पुनर्विवाह कहना कठिन है क्योंकि, जहाँ तक दिखाई देता है, 


(५ ु ५ & 405 
छोटा भाई ( यानी विधत्रा का देवर ) स्वयं भी विवादित रहता था ९ 
. (०प्रशप5 ० एव०, 297, ५०), 4, छुद्ठ २४६ । 


११४ कला ओर सोन्दय 
पू्वाचुराग 

ऋणग्वेढिक युग में बाग्विवाहिक: अनुराग [अथवा स्त्री-प्रसादन 
( (०0४७७ ) प्रायः देखने को मिलता है ओर कन्याओं के माता- 
विता प्रायः इस बात के लिए उत्सुक पाए जाते है कि मनोनीत युवकों 
के साथ उनकी कन्याओं का परिचय अनुराग में परिणत और फलीमूत 
हो | इस ग्रकार के परिचय साथधारणंतः किसी उत्सव आदि के अवसर 
पर बनने दिए जाते थे ओर उनकी कुछ परिणरति होने के बाद लड़की 
के पिता या किसी दूसरे अविभावक से विवाह के लिए अनुमति 
माँगी जाती थी ।' परन्तु धीरे-बीरे शायद पूर्वानुराग की मान्यता भी 
कम होती जा रही होगी | गरद्यसत्रों में तो इसका कोई भी उठलेख नहीं 
है। केवल आपस्तम्व में बवरण के अयोग्य कन्‍्याओं के वन के वाद 
हम इतना सा पढ़ते हैं--“यस्यां मनश्चह्षुषोनिंबन्धस्तस्यामृद्धिर्नेतरदा- 
द्वियेतेत्येक्े ।!" परन्तु मनोनिवन्ध” से प्रामाणिक रूप में पू्वानुराग- 
द्वारा वरण-प्रथा की सिद्धि नहीं होती | अथवा, यह बात भी हो सकती 
है कि साधारणतया तो बरण में सामान्य नियमों का ही पालन होता 
था परन्तु कुछ असाधारण ओर अपवादरूप परिस्थितियों में, जब कि 
पूवानुराग हो चुका हो, पूवरानुराग को ही निशायक मान लिया 
जाता था। 

3. 300 89868 : 4॥5 फ्रे&००१७, प्रपष्ठ १ । 

२, आए ग० सू० १, ३, २१ । सूत्र की टीका करते हुए टीकाकार 
सुद्शनाचाय ने लिखा ह--अन्न मनश्चक्षपोनिबन्ध एवं आदरण कारणुनतु 
ज्योतिषादिना ज्ञाता गुणा: । तथा तदभाव एवं परिवजने कारण न त॑ स्व्रापा- 
दयो दोषा इति । उस्योरपि मतयोद त्तादीनां निषेषमाद्रियेतव सवर्णाषुव शास्त्र- 
विद्विताया! ( आप० घ० सू० २, १३, १ ), असमानाष॑-गोन्र्जा पव्चमात्स- 
प्तमादृध्चंम! इत्यादिव चनजातात्‌ । इसका अर्थ यह है कि 'सुप्ता दत्ता! 
आदि से सम्बन्ध रखनेवाले निषेधों (देखिए आप० ग० सू० १, ३, ११, १२) 


के सामने मन और चक्ु के निबन्ध पर ध्यान नहीं दिया जाता था तथा 'इतरत्‌ 
का भ्रभिप्राय ऐसे गोण प्रकार के निबन्धों से था जेसे 'सर्वाश्च रेफलकारों 
पान्‍ता वरणे परिवजयेत्‌! ( आप० ग०-सू० १, ३, १४ )। 


गृह्म-सूत्र का वेबाहिक विधान ११४ 
हिन्दू जीवन के विशेष रूप से नीतिपरायण और धामिक तथा 
अद्ध -धामिक दृषड्टिकोणों के कारण यहाँ प्रागनलुराग की रीति अधिक 
पललवित ओर फलीभत नहीं हो सकती थी। विवाह-सम्बन्धी असंख्य 
प्रतिबन्धों तथा वरणीय कन्याओं के क्षेत्र के अधिकाधिक संकुचित होते 
जाने के कारण प्राग्विवाहिक प्रेम अथवा मेत्री के अनुकूल किसी वाता- 
वरण का बनना यहाँ सम्भव न था। वास्तव में सच्ची वैवाहिक मेत्री 
की कल्पना और सम्भावना हिन्द जीवन में विवाह के 'सप्तपदी'-जैसे 
महत्वपूर्ण अंगों से पहले नहीं प्रतिष्ठित होती जब कि बर वधू से कहता 
था--सखायस्सप्तपदा अभूम सख्य॑ ते गमेय॑ सख्यास्ते मा योष॑ सख्यान्मे 
मा योष्ठा: ।* क्‍ 
वरतेमान हिन्दू समाज भी पाश्चात्य ढंग की अनुराग-रीति का अनु- 
मोदन नहीं करता, जिसके अनुसार स्वतन्त्र प्रेम-सम्बन्ध स्थापित कर 
युवक ओर युवतियाँ अपने-अपने जीवन-साथियों का. चुनाव कश लेते 
हैं। परन्तु भारत की कुछ मूल और असभ्य जातियों में लड़के-लड़कियों 
को उनके माता-पिता से अलग ओर दूर सुलाने का रिवाज है। लड़कों 
ओर लड़कियों के लिए अलग-अलग शयनागार नियत होते हैं और 
लड़कियाँ प्रायः चुपचाप अपने शयनागार से लड़कों में पहुंच जाती हैं। 
इसमें यदि गर्भाधान हो जाता है तो गर्भाधान करने वाले युवक से आशा 
की जाती है कि वह लड़की को पत्नी-रूप में स्वीकार कर ले। कोई गूजर 
लड़की यदि किसी दूसरी जाति के लड़के से सम्बन्ध! कर लेती हे तो 
वह जाति-वहिगत कर दी जाती हे, परन्तु यदि उसका प्रेमी गूज़र होता 
है तो उसके पिता-द्वारा प्रीति-भोज दिए जाने पर उसका ग्रमाद क्षमा कर 
दिया जाता हे ।* 
वरण-पद्धांति ओर कन्या के वरणीय गुण | 
गद्य काल में सबसे पहले बरों? अथवा अस्तावकों? ( ००८०७ ) को 


१. बोधा० गृू० खू० १, १, २८; हि० ग्रृ० सू० १, २१. २। 
२, 0७95प8 ० 7709, 39]], ५०], !, पथ्ठ २४३ । 





गा] का ९ 
११६ कला ओर सौन्दर्य 


वधू के यहाँ भेजा जाता था, जो जाकर विवाह को बातचीत पक्की करते 
थे। प्रस्तावकों को भेजने की प्रथा शायद व्यापक रूप से प्रचलित नहीं 
. रही होगी | कोई-कोई यद्यसूत्र प्रस्तावकों और उनके काये का कोई भी 
उल्लेख नहीं करते | इसके अतिरिक्त कभी-कभी यह भी होता होगा कि 
वर ने ही वधू को पहले देख कर उसके वरणीय गुणों के आवार पर 
विवाह के विषय में निणय कर लिया हो । यह सम्भयतया उस समय 
होता होगा जब के कन्या के विशेष लक्षणों का ज्ञान या अनुमान करने 
के लिए उसे अनेक मृतत्येण्ड देकर उनमें से एक को ले लेने के लिए कहा 
जाता था। कन्या एक मृत्पिण्ड को चुन लेती थी ओर उसी के आधार 
पर निणेय कर लिया जाता था ।' परन्तु यह पूर्णतया स्पष्ट नहीं कि इन 
मंत्पिएण्डों को कोन लड़की के सामने रखता था। वर के स्थान में इस 


4 


दखिए, “...युग्मान्‌ ब्राहद्मणान्‌ वरान्‌ प्रहिणोति ।! परन्तु यदि (दक्षि- 
णामि: सह दत्तास्यान्ततत्र वरान्‌ प्रहिणुयात्‌ ।! ( बोधा० ग्रु० सू० १, १, १३ 
१६ ॥। ) 


2 


युव भगमिति संभल सानुचारं प्रद्दिणोति | ब्रहद्मस्यात इति ब्रह्मणम्‌ । 
तदूवबताच्छुक +ानो निशि कुमारीकुल्ाहय ली कान्यादीप्य । (का० गु० सू० १०, 
७९, ८२३० । ) इसके ऊपर “'दशकर्माणि वलह्मवेदोक्तानि! ग्रन्थ की टीका दै-- 
अद्धाचन संपुटममि मंत््य सानुचरं वर प्रतिप्रषयति .. .अछर्चन बाह्मणं प्रेषयति 
कुमारी समीपे वरस्य गुणानः कथयति |? 

सहृद: समवेतान्मन्त्रबतों वरान्‌ प्रहिणयात्‌ (आप० गृ० सू० २, ७, १) 
परन्तु इस पर टीकाकार का कथन है--एतच्च वरप्रबणाद्रसुराधयोरेव, 
नान्येषु अर्थालोपत्‌ ।! किसी भी गहासूत्र सें इस प्रकार का कोई भेद नहीं बत- 
लाया गया है। यदि '“वरों? या प्रस्तावकों? को भेजने के कर्म को कोई मान्यता 
प्राप्त थी तो वह त्रिवाह के सभी मान्य भ्रकारों के लिए भी रही होगी। सूत्रों 
में कहीं कोई ऐसा संकेत नहीं मिलता जिससे समझा जाए कि प्रस्तावकों को 
भेजने के लिए अर्थाल्षोप” का होना आवश्यक था । कन्या के लिए किसी प्रकार 
के मूल्य के दिए जाने को ही हम यहाँ अथं! शब्द से अहीत करते हैं । अपर्ष 
विवाह में वर अपने भावी श्वशुर को एक गाय और एक बेल्न सेंट करता था। 


गृह्य-सूत्र का बेबाहिक विधान ११७ 
कीम का किप्ती दुसरे के द्वारा, वर के ही मित्रों अथवा प्रस्तावों द्वारा 
जफेया जाना भी सम्भव था | 
लड़की की पसन्द करने में बहुत ही अधिक सावधानी रक्‍खी जाती 
थी । जिन लक्षणों की एक वधू में वाउुडनीयता समभी जाने लगी थी 
वे संख्या में बढ़ते-बढ़ते इतने दृरन्वेषणीय हो गए थे कि उनसें से बहुतो 
का निश्चय करने के लिए काल्पनिक और अन्धविश्वास-जेसे-दीखने 
वाले उपायों तक का सहारा लिया जाता था। ऐसा एक उपाय था भिन्‍न- 
भिन्‍न स्थानों से लाई हुई मिट्टी के कतिपय, सम्मवत: आठ, पिख्डों 
अथवा नाज के कुछ दानों को भावी वधू के सामने रखना, जिनमें से 
कोई एक पिण्ड अथवा दाना उसे उठा लेना होता था। किसी विशेष 
स्‍थान से लाई हुई मिट्टी का पिएड कन्या के किसी विशेष ग्रकार के लक्षणों 
का प्रतीक मान लिया जाता था और अमुक लक्षणों के सूचक पिण्ड का 
कन्या द्वारा चुनाव के गुणों का परिलक्षक बन कर इस बात का ईनेणय 
कराता था कि कन्या बधू रूप में स्वीकार योग्य हे अथवा नहीं । 
कन्या सें जिन वावछनीय गुणों की अपेक्षा रहती थी वे कभी-कभी 
तो बड़े कृत्रिम होते थे। डदाहरणाथ, अमुक प्रकार के नामों वालो कन्या 
ग्राह्म नहीं समझी जाती थी |" सामान्य लक्षणों में यह देखा जाता था 
कि लड़की के अंग सुडोल हों, बाल चिकने हों जिनमें दाहिनी ओर गदन 
के पास दो आबत्ते पड़ते हों-ऐसी कन्या से छे पुत्रों का जन्म होता था*- 


३१, देखिए---नक्षत्रनामा नदीनामा वृत्षनामाश्च गहिता; । सवाश्चरेफलत- 
कारोपान्ता वरण परिवजयेत्‌ ।! ( आप ० ग० सू० १, ३, १२, १३ ) | इससे 
यह भी अनुमान किया जा सकता है कि उस जमाने में छोग अपनी कन्याओं 
के नाम नदीनजक्ञत्रादि के नामों पर न रखने की विशेष सावधानी रखते होंगे । 
इसी भाँति जिन शब्दों के आरम्भ और अन्त में र याल अचछर आते हों उनके 

रा भी नामकरण न किया जाता होगू। । बाद के युगों में तो इस प्रकार की 
सावधानता अवश्य कम होगई थी जब कि यमुना या सरस्वती, कमला या 
ललिता जेसे नाम रकखे जाने लगे, देखने को तो, उर्मिल्ला या रोहिणी जंसे 


नाम पहले के यगों में भी मिलते हूं । 
२, शाएण्ग० सू० $, <, ६-१० | 


श्श्द कला ओर सोन्दर्य 


वह श्रेष्ठ कुल की हो, वुद्धिमती हो, सुन्दर हो, सच्चरित्रा हो तथा रोगों 
से मुक्त हो ।* वुनः, बह ऐसी न हो जो दूसरे को दी जा चुकी हो, जिसे 
सम्बन्धियों द्वारा छिपा कर रकक्‍खा गया हो, जिसकी दृष्टि वक्त हो 
अथवा जो टेढ़ी हो, जो कुबड़ी हो, जिसकी कान्त हीन हो गई हो, 
आदि-आहदि ।* इसी ग्रकार कभी-कभी वर के लक्षणों की भी देख-भाल 
होती थी परन्तु इस देख-माल में विशेष कठोरता से काम नहीं लिया 
जाता था। केवल आश्वलायन ने बर के सम्बन्ध सें ज़रा सा कहा है *-- 
हु भी चलते-चलाते ढंग से। । 

इनके अतिरिक्त कन्या के कुल परिवार से सम्बन्ध रखने वाले भी 
बहुत से प्रतिबन्ध थे । सबसे पहले तो कन्या के पिठकुल ओर माठृकुल 
की जाँच परमावश्यक थी ।* आश्वलायन के टीकाकार गग्यनारायण के 
अनुसार यह आवश्यक था कि कन्या के माता-पिता 'महा-पातकों' से तथा 
अपस्मएर-जेसे रोगों से मुक्त हों। गग्यनारायण ने कहीं का उद्धरण देते 
हुए बतलाया है कि कन्या के पिवकुल के दस-दस पूष॑ज अपने शास्त्राध्ययन 
ओर ज्ञान-गरिसा तथा तपश्चयादि-सत्कर्मा के लिए प्रसिद्ध महात्मा एवं 


१, आश्व० ग० सू० १, &, ३ । 

२, देखिए-- सुधां रुदन्ती निष्कान्तां वरण परिवजयेत्‌ | दत्तां, ग॒ष्तां 
द्योतास्षर्मा शरभां विनता विकर्टा सुण्डां मण्डूबिकां सांकारिकां रातां पात्नीं 
मिनत्रां स्वनुजा वष्यकारीं च वजयेत्‌ ( आप० ग० खू० १, ३, ११, १२ ) ।! 
ओल्डसबग को इस उद्धरण का अनुवाद करने में कठिनता हुईं है और वह्द 
कहता दे कि इस सूत्र के अनेक शब्द संदिग्ध अथ वाले हैं । सूत्र की टीका 
इस प्रकार की गई है--दत्ता अन्यस्मे वाचा प्रतिश्रुता उदकपूर्वस वा प्रतिपा- 
दिता। गुप्ता अद्शनाथस्‌ कञ्चुकादिमिराबुता प्रयत्नसंर क््यमाणा वा दोशील्या- 
दिशंकया: द्योता विगाक्षी बभुकेशी वा विषश्रमशिवाँ । ऋषभा प्रधाना ऋषभ- 
स्येव शरीर गतिशील वा यस्यास्सा क्रकुद्दास्ति यस्यास्सा । शहभी शी र्ण- 
दीप्तिः सबनीललोम्नी वा अरूपा वा, ..! इत्यादि । 

३, बुद्धिमते कन्यां प्रयच्छेत्‌ू ( आश्व८् गृ० सू० $, €, २) । 

४, आश्व० गृ० सू० (१, *, १) । 


गृह्म-सूत्र का बेबाहिक विधान ११६ 
विद्वान होने चाहिएं। गोमिल के अनुसार कन्या का असमगोत्रा,* मातृ- 
पक्त में असपिण्डा* ओर नग्निका होना ज़रूरी हे । खादिर गोमिल का 
अनुमोदन करता है । हिरण्यकेशी में इन प्रतिबन्धों की संकोशता कछ 
ओर अधिक बढ़ जाती है। वह कहता हे कि वधू वर के ही देश ( ग्राम- 
या नगर ) ओर जाति की होनी चाहिए ।* 

विवाह-सम्बन्धी अन्यान्य नियमों एवं प्रतिबन्धां की अपेक्षा गोत्र 
तथा सपिड सम्बन्ध वाले नियम अब भी हिन्दू-समाज़ में बहुत अधिक 
न्यता ग्रहण किए हुए हैं। उत्तरी मारत में सगोत्रीय विवाह की कल्पना 
हो अकल्पनीय-सी है। कहीं-कहीं तो, जेसे महाराष्ट्र में माता ओर पिता 
दोनों के ही गोत्रों को छोड़ देना होता हे। जड़ीसा के ब्राह्मणों में सगोत्र 
सम्बन्ध का बड़ी कठोरता के साथ परिहार किया जाता हे। बम्बइ प्रान्त 
के अनावला ब्राह्मण सात कक्षा ( ? या पीढ़ी ? 56ए९७॥ त687४७५ ०0 
789007979 ) तक सगात्र विवाह को अनुमाते नहीं दूतें ; परन्तु 
आओदिच्य ब्ाह्मयणों में वंशनाम (5प077978) भिन्न होने पर तथा मोध 
ब्राह्मणों में प्रवर भिन्न होने पर समोत्र बिवाह हो जाता है। बिहार के 
शकठद्वीपी ब्राह्मणों में गोत्र का कोई ग्रतिबन्ध नहीं हे। आसाम, गढ़वाल 
ओर मारवाड़ में भी गोत्रविवयक प्रतिबन्ध कम देखे जाते हैं: बल्कि 
कभ्री-की तो चचेरे भाई-बहनों तक में विवाह हो जाते है ।* 


3. गो० शु० सू० ४, ४, ६ | बोधायन ने अपने घमंसूत्र ( २, १, १, 
३७ ) में आदेश दिया है कि जो व्यक्ति भूल से अपने ही गोत्र मे विवाह कर 
ल्लेता है उसे चाहिए कि विदाद्दिता स्त्री का अपनी माता के समान पालन- 
पोषण करे | 

२. गो० सू० १४, १३ के अनसार सर्दिड-सम्बन्ध पांचवें या सातवें पूर्वज 
के साथ समाप्त द्वो जाता दे । इस सम्बन्ध में और भी देखिए, मन ( २, ६०) 
आपस्तम्ब-्धमसूत्र (२, ६, १४, २) में मातृ-पक्ष या पिता-पक्त के छठी कक्षा 
तक के संबन्धी के मरने पर पुरुष को स्नान करने का अआ्रादेश दिया गया है । 

३, हि० गु० सू० १, ९, १७, २। 

4. ए€हन्‍ष्प8 00 7509, 9]], ४०. 7 पष्ठ २००५-०३ । 


कम न ः 
कला आर सान्‍द॒य 


टच 
ल्‍्र! 
६ हे 


विवाहोप्युक्त समय का विधान 

कन्या का वरण हो चुकने पर बिवाह के लिए शुभ दिन और शुभ 
समय नियत किया जाता था। गझसूत्रों में विवाहोपयुक्त समय के विषय 
में विधान है | सूर्य के उत्तरायण होने पर, शुक्ल पक्ष के भीतर, किसी 
शुभ नक्षत्रयोग में-या फिर, जेसा कोई-कोई कहते हूं, किमी भो अलु- 
कूल अवसर पर '--प्रतः समय, पू्वाणह में, मध्यान्ह में, उत्तराणुह 
में अथवा सायंकाल का विवाह-कर्म होना चाहिए ।' किन्‍्हीं-किन्हीं 
गुह्मसूत्रों ने शुभ महीनों ओर शुभ नक्षत्रों के नाम भी दिए ह--यथा 
उत्तराफाल्गुनी * नक्षत्र में तथा माघ, फाल्गुन और आधषादू के महीनों 
को छोड़ कर शेष महीनों” में विवाह करना उचित है। कोशिक के अनु 
सार" कार्तिक से वेशाख तक--अथवा फिर चेत्रओर आश्विन को 
छोड़ कर जब भी किसी की सुविधा हो- किसी भी महीने में विवाह 
किया जा सकता है।* 

उत्तरी भारत ब्राह्मणों में विवाह आजकल साधारणत: जाड़ों के दो- 
तीन महीनों ओर गरमियों के दो-तीन महीनों-आय: अग्रेल, मई और 
जून--में किए जाते हैं । कहीं-कहीं के कछ लोगों में नो, दस, या ग्यारह 
बष में केवल एक बार विवाह करने का रिवाज है। बड़ीदे के मरवाड़े 





. आप० यू० सू० १, 9७, २। 
; हि गू० सूठ 9, ३, १६, ३। 
« ९० शा० सू० १, 9 , ९, ७ । 
* बोघायन गु० सू० १, १, १६ 

५ 

को० सू० १, ७७, २-७ । 
 पारसियों सें भी विवाहोपयुक्त अवसर बहुत-कुछ हिन्दुओं के समान 
ही माने जाते हैं । पारखी लोग द्वितदीया और पर्शिमा को विवाह कस के लिए 
शुभ, तथा मंगलवार को अशुभ, समझते हैँ। आजकल भी पारसी परिवारों 
में शुभ मुहत्त देखने-बतलाने के लिए प्रायः हिन्दू ज्योतिषियों को बुलाया 


जाता हे | दांखए ज० जु० मोदी की 7]७ पछ6॥0003 (एपचड४:008 8704 (९३ ७७: ००।९४ 
07 006 ?6०६6०७३, पद्छ १७ । 
फ् 
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कह हा रे 6, +*- हैं 
गह्य-संत्र का बवाहक बबान हा 


बारह, पन्द्रह या चौबीस बे में, और मोतल ब्राह्मण चार बप॑ में, 
एक बार विवाह का समय मनाते हैं। मद्रास के चेट्रियों में दस या पन्द्रह 
वर्षों में एक बार अठारह महीने के लिए, जब कि बृहस्पति सिंह राशि सें 
आता है, विवाह स्थगित रहते हैं। परन्तु क्योंकि इस नियम को मानने- 
वाली बहुत सी जातियों में बाल-विवाह प्रचलित हैँ इंसालएण इस 
नियम के पालन का वास्तविक वेवाहिक जीवन के आरम्म से बहुत 
कम सम्बन्ध रह जाता है ।* 
विवाह की पद्धति 
गृह्मसूत्रों का सम्बन्ध मुख्यतः विवाह की पद्धति, उसके कर्मकांड 
से हो हे, जिसका वे काफ़ी विस्तार के साथ वन करते है | यह विस्तार 
भिन्न-भिन्न यृह्मसत्रों में अपेक्षा की दृष्टि से न्‍्यूनाधिक रूप में 'मलता हे 
ओर कहीं-कहीं उसके अंगों के पौवापय-क्रम में भी थाड़ा-बहुत अन्तर 
पाया जाता हे | पद्धति के अंगों की सवस अधिक संख्या शांखायन 
गह्मसृत्र में मलतो है। दुसर ग्ल्यसूत्रों में कोइ नए अंग नहीं दिए गए 
है, शांखायन-वाले अंगों को ही कहीं कुछ घटा कर ओर कहीं कुछ हर- 
फेर के साथ भिन्न क्रम से दे दिया गया दे | शांखायन-गृह्मसृत्र में (वे बाह 
पद्धति का जो विस्तार दिया गया है वह इस प्रकार हे-- 
प्रारम्भिक क्रियाएँ 
सबसे पहले 'प्रस्तावक' लोग लड़की के यहाँ उसके पता की स्वीकृति 
लिए भेजे जाते थे । अस्ताबकों के भेज जाने ओर कन्या के पिता से 
नक प्रार्थना करने को अलग एक छोटी-सी पद्धति थी जब ये कन्या 
घर के लिए प्रस्थान करते थे तो उनके अभिलक्य से कुछ सन्त्रों का 
उच्चारण किया जाता था। फिर कन्या के पिता की स्वीकृति मिल जाने 


7५५ 
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पर वे कन्या को भुने नाजा, फल तथा यव आड़ से मरा हुआ एक पाज 
भेंट करते थे। कन्या-पक्त का आचाय उस पात्र को सम्त्रोत््चार-सहित 
कन्या कसर पर रखता था। इसके बाद बात पक्की! सममी जाती थां। 


हज अल--< न>नननननातन>त++ - 


१4, "७60४६४घ३ 6६ ह77049, 397, ७५), ॥, पष्ठ २ श्प्प | 


रे 


श्ण्र्‌ कला ओर सौन्दर्य 


आजकल इस क्रिया का कुछ अवशेष गोद भरने को रस्म में दखा जाता है । 

वर के यहाँ वधू-गृह के लिए विवाह-मंडलो (बारात ) के साथ 
रवाना होने से पहले बर को एक छोटा-सा यज्ञ या होम करना पड़ता 
था । यह ग्रह्माग्नि ( गाहपत्य अग्नि ) में किए जाने वाले नेमितिक हवन 
के ढंग का ही होता था जिससें, इस-अबसर पर, आवाप' अथत्‌ विवाह 


(कम में दी जाने वाली विशेष आहुति) की बृद्धि हो जाती थी ।* उसके 
बाद कुछ ओर शुभ क्रियाएँ की जाती थीं* ओर तब प्रसन्‍नत्रदना गाती 


हुई स्त्रियां से घिरा होकर? बर वधू-गृह के लिए रवाना होता था | 


१, शांखायन ने चार खंडों मे इस याग का वर्णन किया है। और भी 
देखिए पार ग़रु० सू० १, €, ६। 

२. य्छसूत्रों में इन छुभ क्रियाओं का वर्णन नहीं है, केवल उनका संकेत- 
भर है | परन्तु ऐसी कुछ क्रियाएं अब भी वर-यात्रा के कई दिन पहले से 
भारत के मिन्न-भिन्‍न स्थानों में होती हुई देखी जाती हैं। उत्तरी भारत 
में इन क्रियाओं में सब से प्रधात हलद! (या-हलदी” ) और 'घुड़चढ़ी? की 
रीतियाँ हें । हलद ” के दिन वर के तमाम शरीर पर हल्दी का लेप किया 
जाता है और उसके दाहिने मणिब्रन्ध में कंगन! या कंगना! बाँधा जाता है 
घुड़चढ़ी? की रस्म विवाह वाले दिन बारात के रवाना होने से पहले की जातो 
हैं, जब कि वर को घोड़े पर बिठा कर घर से कुछ दूर, अथवा वधू गृह तक 


ही, ले जाया जाता है। यदि बारात को किसी दूसरे ग्राम या नगर में जाना 
होतः है तो यद्द रस्म पिछले दिन को गोधघूजलि-वेला में कर ली जाती है और 
फिर वर को बारात के प्रस्थान समय तक देवमन्दिर या धर्मशाला अदि किसी 
अन्य स्थान में ठद्रा दिया जाता है। 'छुड़चढ़ी' को छोड़ कर विवाह से पहले 
को ऐसी ही .-कुछ रीतियाँ वधू के घर में भी वधू के लक्ष्य से की जाती हें । 

३. इस रीति का दूसरे गृह्यसत्रों में वर्णन नहीं है। परन्तु भारत के 
विभिन्‍न स्थानों में किन्हीं-किन्ही जातियों में यह अभी भी ग्रचलत्षित है। 
पंजाब के सारस्वत ब्राह्मण, तथा खत्रियां के कईं उपवर्गों में कुटुम्ब की स्त्रियाँ 
भी बारात के साथ जाती हैं। युक्त प्रान्त के कुछ ब्राह्मणों में स्त्रियां, यदि 
विवाह उसी नगर या प्राम में होता है तो, विवाह के दूसरे दिन ( जिसे 
बढ़ार' का दिन कहा जाता है ) वधू के घर जाती हैं। पारसियों में स्त्रियाँ 
विवाह के दिन ही वधू के घर जाकर उसे अर्थ'सेट--चाँदी केद्वू सिक्कों के रूप 
में--देती हैं | प्राचीन ईरान में इस प्रथा की नाम पाहन! कहते थे |--देखिए 
ज्ञे० ज्जे० मोदी की 7%७ जिशा2095 एच४०703 &यर्त (/89090700768 04 ॥6 ?88668, 
पृष्ठ १७०१८ | 
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जिस दिन बारात बधू के घर पहुंचती थी उसी दिन (१) वधू के लिए 
भी उसके यहाँ एक छोटी-सी पद्धति का पालन किया जाता था। उस 
दिन की पिछली ( अथवा उससे दूसरी पिछली, अथवा तीसरी पिछली) 
रात को, रात्रि का अन्यकार दूर होने पर, कन्या को गन्ध-जल से स्नान 
कराया जाता था और नए रंगीन कपड़े पहनाए जाते थ। तदनन्तर 
आचाय उसे होमाग्नि के समीप विठाकर महाव्याह्मति मन्त्र ' से हवन 
करता था और अग्न तथा दूसरे देवताओं को आपज्य-आहुति अपित 
करता था। तदुपरानत चार या आठ स्त्रियाँ (जो भोजन मुरा और 
फलादिक से तृप्त कराई जा चुकती थीं ) चार बार दृत्य करती थीं, और 
इसके बाद ब्राह्मण-भोजन होता था | 
विवाह-कर्म 
बारात के वधू गृह पर पहुंचने पर वर और वधू नियत मुद्द्त पर 
विवाह-वेदी के पास लाए जाते थे। हमारा यृह्यसूत्र इस सम्बन्ध में 
कुछ न कह कर एकदम वर-्वारा वधू का वस्त्र ओर अज्ञन-पेटी (?) दिए 
जाने की क्रिया का वर्ण करता है। इस क्रिया के वाद बर ओर वधू 
दोनों का अनुलेपन (?) किया जाता था जो, ओल्डेनवर्ग के विचारानुसार' , 
कोई तीसरा व्यक्ति करता था | तदनन्तर बर वधू के बाएँ हाथ में एक 
दर्पण ( आरसी ) देता था ओर वधू के सम्बन्धी उसके शरीर में (?) 
तीन मशण-यन्त्रों ( ताबीजों ) से युक्त एक लाल ओर छाले रँग का 
ऊनी या. रेशमी सूत्र बांधते थे। पुनः वर उसके शरीर मेँ (?) मधूक पुष्प 
बाँवता था। बाद में होमार्नि के पास उसे विठा कर--बधू इस बीच 
वर को पकड़े रहती थी--वर महाव्याह्ृति मन्त्र से चार आहतियाँ 
देता था । उपयु कत समस्त क्रियाओं में उपयुक्त मन्‍्त्रों का उच्चारण 





| पी शिशियिक ६ ४ 625 कक का वर 
२, ओल्डंनबग ने इस अनुमान के लिये जो कारण प्रस्तुत किए हैं उनके 
लिए दखिए--.3. 8. 70,, ५०।. &६ल्‍75, पष्ठ ३३, फुटनोट १२, &। 
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इसके वाद पद्धति का अधिक महत्वपूर्ण भाग आरमभ्भ होता है जब 
कि लड़कों का पिता या साई, अपने श्वसुर गृह की रानी बनो?, इस 
आशीर्वाक्य को कहता हुआ उसे पृवरासिमुख बिठा कर उसके सिर 
पर स्व अथवा तलवार के सिरे को धारण करता है | पर उसके 
दाहिने हाथ को अपने दाहिने हाथ में इस प्रकार पकड़ता है कि 
दोनों हाथों की हथेज्ी ओर अँगूठे ऊपर की ओर रहते है. और 'अमी- 
हमस्मि! आदि मन्त्र का उच्चारण करता हे। पुरोहित 'सूसु वः स्व: 
का उच्चारण करता हुआ एक नए कल्लस को पानी से भर कर उसमें 
किसी पुल्लिग नाम वाले वृक्ष की छोटी-छोटी शाखाएं तथा कुश (तृण) 
डालकर एक ब्रह्मचारी के हाथ में देता हे जो उसे लेकर चुफ्चाप खड़ा 
रहता है । यह कलश-जल स्थेय” कहलाता है जो उत्तर-पूर्ब की दिशा 
में रख दिया जाता है ओर जिसकी वर-वधू को परिक्रमा, करनी होती 
है। तदनन्तर, पुरोहित उत्तर की ओर एक शित्षा ( अश्म-खंड ) बिछाता 
है ओर वर-वधू को उठने के लिए कह कर उस शिल्ा पर खड़ा करता 
हे | फिर दोनों अग्नि की परिक्रमा करते है ओर वर-बधू को एक दूसरा 
वस्त्र प्रदान करता है । इसके बाद लाजा-होम होता हैं। लड़की का पिता 
या भाई लड़की की अन्जलि में शमी के पत्ते ओर लाजा (खील ) एक 
डलिया में से लेकर डालता है ओर लड़की उन्हें अग्नि में छोड़ देती है । 
उसके ऐसा करते समय वर मन्त्रोच्चार करता जाता है। अश्मारोहण 
( शिला पर खड़ी होने ) आदि की ये तमाम क्रियाएँ दो या तीन बार 
दोहराइ जाती हे। 

इसके बाद वर-वधू उत्तर-पूत्र दिशा में सात कदम चलते हैं। इस 
क्रिया का नाम सप्तपदी' है ओर इसके द्वारा उनकी आजीवन मेत्री स्था- 
पित हो जाती है। आचाये उनके पद-चिह्नों को 'स्थेयः जल से निर्वा- . 
पित करता है और वर-वध्‌ के सिर पर स्थेयः जल छिड़कता है। वर 
उसे उपहार देता है | 


गा ञ्र कक येव किक का की धर श' के क 
॥ह्य-सूत्र का वेबाहिक बधान श्य्छ 


विवाहो त्तर क्रियाएं 

पेतू-यूह से प्रस्थान करने से पठले बधू , जिस रथ में यात्रा करती 
है उसकी धुरी, पहियों (की घुरी) और वलों ( के पेरों मस्तक या 
सींगों) को घी का लेप करती है। फिर जूए के दोनों ओर के छिद्ठों 
में किसी फलयुक्त वृक्ष की टहनी डालने के बाद रथ में जोत दिए जाते 
हैं ओर वध उसमें बेठकर पति-गृह को जाती है। मार में स्थान-स्थान 
पर शुभ मन्त्रों का उच्चारण किया जाता है और तरह-तरह की शुभ- 
क्रियाएँ होती चलती है । 

वर पहुंचकर उसे एक लाल रंग के बेल की खाल पर विठाता हे 
ओर उपयुक्त मन्त्रों के साथ अग्नि में चार आहुतियाँ देता है | वधू इस 
बीच में उसे पकड़े रहती है । फिर एक मन्त्र पढ़कर वह उसकी आंखों 
में आज्य' का अंजन डालता है, उसके बालों का स्श करता है ओर 
बचे हुए आज्य को उसके सिर पर छोड़ देता है । इस समय कोइ व्यक्ति 
एक ऐसे बालक को, जो अपने माता ओर पिता दोनों की ही ओर से 
कुलीन हो, वधू की गोद में बिठाते हैं। वर उस बालक के हाथ में 
फल रखता है ओर ब्राह्मणों से आशीबांद देने की प्रार्थना करता है कि 
यह दिन शुभ हो |! 

इसके बाद दोनों साथ-साथ' दही खाते है और घर व के उदय तक 
अपने स्थान पर बेठ रहते हैं | बर वधू के दशशंन कराता है। वधू क 
हे-में भ्र व तारे का दशन कर रही हूं। में सन्‍्तानवती बने ।” तीन 
दिन तक दोनों पूण ब्रह्मचये से रहते है, प्रथ्वी पर सोते हैं, उबला 
हुआ भात खाते है ओर विवाह्ग्नि को-जो अब गाहंँपत्याग्नि है-- 
जिवाते? हैं, अथांत्‌ उसमें भक्तान्न की आहुति देते हैं। दस दिन तक वे 
घर से बाहर नहीं निकलते ।« 

चोथे दिन वर भक्तान्न की आठ आहुतियाँ देता है। शांग्ायन 
चतुथ रात्रि के सहवास के बारे में कुछ नहीं कहता है। वह ऋतु-समय 
के बाद गर्भावान को विधि का अवश्य वर्णन करता है। यह आवश्यक 
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नहीं था कि विवाह के तुरत्त वाद ही ऋतु-समय हो, अतण्व गर्भाधान 
वरणन से चतुथे रात्रि के सहवास का अर्थ नहीं लगाया जा सकता | 
परन्तु तीन रात तक ब्रह्मचय रखने के आदेश से परोक्ष ध्वनि निकाली 
जा सकती है। ध्चनि यही निकाली जा सकती है कि चतुथ शात्रि के 

वास का निषेव नहीं था, परन्तु उसके लिए कोई स्व॒तन्त्र या विशेष 
रोति विहित नहीं थी | 

दूसरे यद्यसूत्रों की विशह-रीति] 

दूसरे गृह्मसूत्रों में शांखायन का-सा विस्तार-चणन कहीं नहीं 
मिज्ञता | .कन्या के पिता की स्वीकृति के बाद वर जो होम पहले-पह 
अपने यहाँ करता था उसका आश्वलायन ने बहुत ही संक्षेप में उल्लेख 
किया है। पारस्कर में उसका कोई वर्णन नहीं है । वह केवल उस स्थान 
का वर्णन करता है जहाँ विवाह्ाग्नि प्रज्वयलित की जानी चादिए' बर 
के यहाँ होने बाली प्राथमिक रीतियोां का कोइ उल्लेख न करके जिस 
आकस्मिक ढंग से वह एकदम वधू-ग्रह में होने वाले विवाह-कर्म का 
वर्णन करने लगता है, उससे अनुमान होता हे कि यह विवाहार्ति वही 
अग्नि थी जो शांखायन की विधि के अनुसार वर के घर पर प्रज्वलित' 
की जाती थी ओर जिपके चतुर्दिक्‌ विवाह का कर्म-काण्ड किया जाता 
था। यहाँ यह दशेनीय है कि विवाह से पहले वर के घर पर होनेवाले 
होम-कसे में जिस आवाप' का शांखायन ने विधान किया हे पारस्कर में 
उसका विधान वधू-गृह में होनेवाले महाव्याह्मति-यज्ञ के साथ है। 

दुसरों की सम्मति देने के बाद पारस्कर बतलाता हे कि विवाहारिनि 
का उत्पादन अरणियों को रगड़ कर किया जाना चाहिए ।* पारस्कर शुक्ल 
यजुर्वेद का सूत्रकार है। हिरण्यकेशी भी, जो कृष्ण यजुर्वेद का सूत्र- 
कार है, अग्ति-प्रतिष्ठा की विधि का बहुत-कुछ पारस्कर की ही भांति 
वरणन करता हे । हिरण्यकेशी ने भी वर के घर पर होनेवाली प्रारम्भिक 





के कवर बजा कब कर हु | कु हि 
२, पा० गु० सू्‌० य न ३ी॥ 
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रीवियों का वर्णन नहीं किया दै। पारस्कर के वणन में हम प्रारम्भ में 
ही वर-द्वारा वधू को वस्त्र-दान और उन दोनों के साथ-साथ अनुलेपन 
का उल्लेख पाते हैं। इसके बाद अग्नि की परिक्रमा होती है, फिर महा- 
व्याह्गति-मन्त्र की आहतियाँ, फिर लाजा-होम, फिर पाणिग्रहण, तदनन्तर 
अश्यारोहण उसके बाद ग्राजापात्य होम ओर अन्त में सप्तपदी का क्रम 
घटित होता हे । 

हिरण्यक्रेशी में अग्नि-उ्पादन के बाद वधू वर के पास लाइ जाती 
है ओर वह उसकी ओर देखता है। इससे शायद यह अनुमान किया 
जा सके कि यहाँ अग्नि-उत्पादन वधू के घर पर होतां था । वधू वर 
के दक्षिण में वेठकर जल का आचमन करती है ओर वर महाव्याह्गति 
की आहुतियों से हवन करता है ।' इसके वाद ऋमशः अश्वारोहण, 
पाणिप्रहण, लाजा-होम, अग्नि की परिक्रमा ओर सप्तपदी की क्रियाएँ 
होती हैं। इसी प्रकार आपस्तम्ब और बोधायन के बणनों मेंब्भी व- 
गृह में होनेवाली क्रियाओं से ही आरम्भ किया गया हे । आपस्तम्ब में, 
बिज्षकुल आरम्भ में ही हमको एक बिलकुज्ञ नई रीति मिलती हे जो 
सम्भवतः बिलकुल एकदेशीय ही रही होगी। वह यह कि--वर वधू 
के सिर पर द्भ-तणों की बुनी हुई एक जाली रखता है, उसके ऊपर 
दाहिने जूए के छिद्र (?) को रखता है, पुनः उसके ऊपर एक सोने का 
डुकड़ा रखता हे, ओर फिर वधू का प्रक्नालन (?) करता है।* इसके 
बाद तो फिर सामान्य रीतियाँ इस क्रम से चलती हैं--बर वधू को वस्त्र 
देता है, अग्नि के पश्चिम में उसे आसन पर बिठाता है, उसका हाथ 
पकड़ता हे ( पाशिप्रहण ), डसे सात क़दम चलवाता है ( सप्तपदी पे 
अग्नि की परिक्रमा करवाता है, महाव्याह्मति की आहुतियाँ देता है, उसे 
शिला पर खड़ी करता है ओर राजा की आहतियाँ देता है। बोधायन- 
शुह्य विवाह का वणुन पाणिप्रहए की क्रिया से आरम्भ होता है। 


१. द्वि० शु० स्ू० ३, ९, १६, ४-७ | 
. ९२, आप ० ज्ु० सू० २, ४, १ | 
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वास्तव में ऋग्ेद गरूअसूत्रों को छोड़केर शेत्र लगभग सभी सूत्रों 
में विवाह-वणणन बधूमगह से होनेवाली क्रियाओं से ही आरम्भ होता 
है। इससे अनुमान होता है कि वर के यहाँ हाने वाली रीतियों को शायद 
किसी व्यापक्र अपरेिहाय घासिक नियम का महत्व प्राप्त नहीं था: उनका 
हत्व तत्तदेशीय विश्वास को ।बलक्षणता अथवा तत्तत्‌ ऋषियों को 
ल-रीति के अनुपालन में हो रहा होगा । इस अनुसान की पुष्टि आख्र- 
लायन के कथन ' से सी होती है जब के वह असामान्य रीतियों का 
वणन न करके केवल सब-सामान्‍्य रीतियों का ही बणन करता है. जो 
कि वधू-यह में विवाहाग्नि के इद-गढ़ की जाती थी। इस प्रकार यह देखा 
जा सकता है कि सम्पूण विवाह-पद्धति वास्तविक महत्वपूण अंगों के 
रूप में हमें जो क्रियाएँ या रीतियाँ मिल्ती है वे केवल पाशिग्रहण, अश्वा 
रोहण, अग्नि-परिक्रमा, लाजाहोम और सप्तपठी की क्रियाएं ही है। 
सभी गल्वसूत्रों में इनका विधान है, यद्याप उनका क्रम कहीं-कहीं बदल 
जाता है। 
इन रीतियों में से अनेक रीतियाँ अभी भी विद्यमान हैं, कुछ तो 
सावत्रिक रूप में ओर कुछ अमुक-स्थानीय रूपों में । इनमें कोई-कोई 
रीति तो पुरानी भी इतनी हे कि आय-इईरानी युग से भी पहले तक 
उसका अनुसरण किया जा सकता हे? | जिन रूपों में ये री(तियां वतेमान 





१, अथ खलूच्चावचा जनपदघर्मा ग्रामधर्माश्व तान्‌ विवाहे अतीयात्‌ । 

यत्त समान तद्॒च्याम: आश्व० ग्रृ० सू० १, ७, १-२ । 
२, पाणिग्रहण को रीति एक ऐसो रीति द्वै । देखिए जे० जे० मोदी की 
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दोनों एक दूसरे का दाहिना हाय पकड़ते हें शोर पुरोहित उनके हाथों को 
कच्चे धागे से बाँधता दे । इस प्रथा को 'हथेबोरा! या हथ-बन्धन कहते हैं। 
पाद-टिप्पणी में फिर मोदी कहते हें-- प्राचीन काक्ष के यूनानियों में हथ- 
बन्धन की रीति-द्वारा विवाह-प्रतिज्ञा का : निष्पन्न होना माना जाता था। 
प्राचीन रोमन जाति में पुरोहित वर-वधू को दो कुर्सियों पर बिठा कर, जो 
पास-पास रक़्खी जाती थी और जिन पर ऊन का आस्तरण होता था, उनके 
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समय में भारत के भिन्‍न-मिन्‍्न स्थानों में देखने में आती हूं उनका 
वर्णन मि० गेट ने इस प्रकार किया है. 

“विवाह के आवश्यक और अपरिहाय अंग मिन्न-मिन्‍न स्थानों में 
प्िन्‍्न-भिन्‍न रूपों में पाए जाते हैं| पंजाब में सबसे आवश्यक अंग अग्नि 
की परिक्रमा या फेरों' को माना जाता है, जिसका अभिप्राय यह हे 
कि बर और वधू ने अपनी वेवाहिक प्रतिज्ञाएँ अग्नि तथा अन्य देव- 
ताओं की समज्षता में की हैं. । युक्त प्रान्त में वर-बधू अग्नि की नहीं 
बल्कि विवाह-सण्डप या यूप” की परिक्रमा करते हैं। युक्तआन्त के 
पूर्वी भाग में तथा बंगाल, बिह्वर और उड़ीसा में वैवाहिक बन्धन का 
रूप सिन्दूर-दान', अथात्‌ वधू के मस्तक पर सिन्दूर लगाने, की रीति 
से निष्पन्न होता है। यह कद्राचित्‌ रक्तदान द्वारा प्रतिज्ञाबद्ध होने की 
किसी प्राचीन प्रथा का वर्तमान रूप है ? इसका अनुमान इस बान से 
होता है कि हारी जेसी कुछ जातियों में वर और वधू एक द्धूसरे का 
द्वाथों में बन्धन देता था | आजकल के द्विन्दू भी वर-वघू के हाथों को आपस 
में मिल्ववात्रे या जुड्वाते ( परस्पर ग्रहण करवाते ) हैं। फिनलेंड में वधू का 
पिता हथ-बन्धन करता द्वै'***“'असीरियनों सें वर का पिता दोनों के हाथों को 
सनी डोरे से बांवता था ।? और भी देखिए प्त०्छा्न०8 की 0४करएछाउत5० प्रातः 
० 4906796 पमतीा७ पृष्ठ २ ३३--निस्सन्दे ह आश्वत्लायन-गृश्सूत्र का लेखक 
स्पष्टतः कहता दे ( १,७,१ ) कि विवाह की प्रथाएँ अनेक हैं और विभिन्‍न 
हैं, और वह केवल उनका द्वो वर्णन करता है जो स्व सामान्य हैं। इस 
भाँति वह हमें बतलाता है कि वधू अग्नि के. पास आये: ४ आदि, परन्तु 
दूसरी रीतियों का उल्लेख नहीं करता जो अन्य गृहमसूत्रों में दी हुई हैं। इनमें 
से कुछ प्रथार ऐसी हैं जिनका चलन बड़ा व्यापक है, और द्िन्दू-प्रथाओं की 
आर्य-भाषी जातियों की प्रथाओं से तुलना करने पर मालूम द्वोता है कि हिन्दू- 
प्रथाओं में ऐसे तत्व विद्यमान हैं जिन्हें प्रागैतिहासिक युमों तक में खोजा जा 
सकता है ।” 

२, इस अजुमान को सहसा स्वीकार कर लेने सें कुछ कठिनाई हो सकती 
है, केवल विवाह में ही नहीं वरन्‌ प्रत्येक शुभ कृत्य सें, पंजाब और संयुक्त- 
पान्त के लोगों में स्त्री के, और विशेष रूप से पुरुष के, मस्तक पर रोली या 


है हा ञ््पर गो ०५ न लक 
९९० चला आर सानन्‍दय 


अजुलेपत अपने रक्त से करते हैं, जिसे वे अपनी उ गली में काँटा या 
सूई चुभाकर निकालते ह। बम्बइ में उच्च वण अग्नि की परिक्रमा करते 
है, छोटी जातियों में बर ओर वधू में ऊपर चावल के दाने छोड़े जाते 
ओर द्राविड़-परस्परा के कुछ लोग बर-बधू के संयुक्त करों में ( या 
अंजलि में ) जल या दूध डालते हैं । उड़ीसा में दोनों के हाथा में कुश 
का वन्धन दिया जाता है' * मद्रास में कई प्रकार की प्रथाएं प्रचलित हैं, 
यथा दोनों को एक ही वतन में भोजन कराना, अथवा उनके बस्त्रों में 
प्रन्थि-वन्धन करना, अथवा फिर उनके ऊपर इस प्रकार जल छोड़ना कि 
वह वर के ऊपर से गिर कर वधू के ऊपर पड़े । परन्तु सबसे अधिक 
प्रचलित प्रथा बर का वधू के गले में हार या माला का डालना हे 
ब्राह्मण जाति का वर-बधू के पेर को सात बार उठा कर एक चक्की के 
पाट में ऊपर रखवाता है, जो दृढ़ता ओर स्थायित्व का प्रतीक समझा 
जाता हे 
वर के घर पर होने वाली रीतियाँ वधू-गृह की रीतियों की अपेक्षा 
संख्या में कम होती थीं। बधू-यृह बर के ग्रह तक की यात्रा में. ओर 
यात्रारम्भ से पहले अनेक छोटी-छोटी रस्में होती थीं जिनमें से कितनी 
ही का रूप तो अमुक-अमुक विशेष स्थानों पर, अथवा कोई दुघेटना 
या दुर्निमित्त होने पर, एक दो अशुभ-नाशक मन्‍्त्रों के उच्चारण से 
अधिक न होता था । शांखायन के अनुसार हम देख चुद हैं, यात्रा से 
पूरे वधू रथ की घुती, पहिए ओर वैत्ञों का अनुलेयन कएती थो आर 
जूए के लिद्रों में फलयुक्त वृक्त की टहनियाँ डाज्ची थी ( २,१४,१-७ ) | 


कु'कुम का आड़ा या सीधा तिलक अनेक बार लगाया जाता है। पारसियों में 
भी वर का स्वागत उसके मरुतक पर कु कुप का तिलक लगा कर तथा उस 
पर अक्षत चिपका कर करते हैं। प्राचीन घुद्य-पद्धति में कहीं एक बार भी 
रक्‍त-दान का उल्लेख नहीं पाया जाता । मस्तक के ऊपर कु कुम या रोली का 
तिज्षक सौभाग्य और सम्रद्धि का चिन्ह समझा जाता है । 

१, (06६॥४पघ४७- ०६ 797079, 393, ४०), 3, पृष्ठ २९७-«प८ । 
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इसके बाद पहले दाहिने पाश्वे का और फिर बाएँ पाश्वे! का वल 
जीता जाता था, जसा कि उस अवसर प्रयुक्त मन्त्र ( १,१५,८) से ओर 
आपस्तम्ब में इसके स्पष्ट निर्देश से ( २,५,२९ ) ज्ञात होता है। इस तरह 
की प्रथाएँ या तो केवल स्थानीय प्रचलन की वस्तु थीं या समय-भेद से 
बनती-बदलती रहती थीं और जितने ग्र्मसूत्र हैं उतने उनके अलग- 
अलग भेद देखने को मिलते हैं| विवाहोपरान्त होने वाली रीतियां या 
प्रथाओं के विषय में गृह्यसूत्रों में साम्य कम ओर भेद अधिक देखने को 
मिलता है । हम देख ही चुके हैं. कि शांखायन के अनुसार वधू किस 
प्रकार यात्रारम्भ करती है। ऋग्वेद की दूसरी शाखा के गरह्मसृत्र के 
अनुसार सप्रपदी की क्रिया के वाद बधू को उस रात को एक ब्राह्मणी के 
यहाँ रहना पड़ता था जिसके पति-पुत्र जीवित हों। यहाँ वह ध्रुव से 
दर्शन करतो थी और अपने पति के दीघोयुष्य के लिए तथा सनन्‍्तानबती 
होने के लिए प्राथना करती थी। इसके बाद वह्‌ ससुराल के शलिए रवाना 
होती थी ( १,७, २१ तथा १,८,१ )। दूसरे कई गृब्सूत्रों में ध्रव-दर्शन 
वधू के वर-यृह में पहुंचने के बाद कराया जाता है। 

वधू के ब्राह्मणी के घर पर सोने की बात सामवेद के सूत्रों में दी 
गईं रीति से मिलती हे। अन्तर इतना ही है कि सामवेद के सूत्रों में 
मकान बाह्यणी का न होकर किसी आह्यण का होता है | वहाँ वह अग्नि 
के पश्चिम में लाल रंग के वृषभ-चम पर श्रुव के उदय तक चुपचाप 
बैठी रहती है। इसके उपरान्त बर के आज्य-आहुतियाँ देने के बाद उसे 
श्रुव ओर अरुन्धती नक्षत्रों के दशन कराता है'। किसी-किसी के 
अनुसार ध्रुव-दर्शन के पहले दोनों को अग्नि की परिक्रमा करनी 
होती थी! । 





3. गो० शुू० सू० ( २,२ १६, तथा २, ३, ३० ); खादिर गृ० सू० 
( $, ६, १-४ )। 
२, खाभिर गृ० सूं० १, ४, ४। 
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एक स्थान पर' हम पढ़ते हैं कि सप्तपदी के बाद एक बलिए्ठ पुरुष 
बधू को भूमि पर से उठा कर पूव अथवा उत्तर दिशा के किसी 
एकान्तस्थित मकान में ले जाता था और यहाँ वह लाल वृषभ-चम के 
ऊपर बिठाई जाती थी । गोमिल और खादिर के अनुसार भी, हम देख 
चुके हैं, ब्राह्मण के महान की दिशा उत्तर-पूबे बतलाई गई है। 

कृष्ण यजुर्वेद के ग्रह्मसूत्रों में शांखायन की भाँति ब्राह्मण या ब्राह्मणी 
के मकान वाली रीति नहीं दी हुई है। परन्तु अन्यान्य वातों में भी 
उनका शांखायन से, या आपस में भी एक-दूसरे से, मतेक्य नहीं है। 
हिरणुयकेशी और बोधायन ने तो वधूलयात्रा की कोई रस्म ही नहीं दी 
है। सामवेद वाला जेमिनी अवश्य उसे यात्रा से पहले ध्रुव-दशन 
करवाता है, परन्तु इसके लिए अथवा यात्रा के लिए किसी विधि का 
निर्देश नहीं करता है । दूसरी ओर आपस्तम्ब में एक लम्बी-चोड़ी क्रिया 
दी हुई हे 4 महाव्याह्मति-यज्ञ के उपरान्त आज्य-आहुतियों का देना, 
फिर अग्नि के चारों ओर जल छिड़कने के वाद रस्सी खोलना, तदनन्तर 
किसी मन्त्र के उच्चारण के साथ रथ को “उचित स्थान” पर खड़ा 
करना, पुनः वर को रथ के दाहिने ओर बाएँ पहिए की लीक पर क्रमश: 
एक नीले ओर एक लाल सूत्र का रखना ओर फिर उस पर स्वयं 
चलना--ये सब यात्रारम्म के पूर्व की क्रियाओं के रूप में आपस्तम्ब में 
हम देखते हैं। * आपस्तम्ब ओर हिरिण्यकेशी दोनों के ही अनुसार 
विवाहार्नि का वर के घर ले जाना और उसका सतत प्रज्वलित रखना 
आवश्यक था । बुर जाने की दशा में अरशियों-द्वारा दूसरी अग्नि का 
उत्पादन किया जाता था, अथवा दूसरी अग्नि किसी श्रोत्रिय के यहाँ 
से लाई जाती थी और वर-बधू में से किसी एक को उपवास करना 
पड़ता था ।* 





3. पाग० सू० १, ८, १० । 
२, आप० ग० सू० २, €, १२, १६-२४ । 
३, आप० ग० सू० २, ९, १३-१८; द्वि० गठ सू| ३७३ २५ १5२ 
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बर के मकान पर पहुँचने पर प्रायः कुड्ध स्त्रियों विवाहित युगल 
का स्वागत करती थीं।' कभी-कभी इस बात का भी ध्यान रकखा 
जाता था कि वधू अपने नये ग्रह में अवेश करते समय पहले अपना 
दाहिना चरण भीतर रक्खे तथा देहली का स्पश न करे।* मकान के 
भीतर पूव दिशा में एक लाल वृषभ-चर्म पर, जो पहले से बिल्कछा होता 
था, उसे उठाया जाता था ।* हिरण्यकेशी ओर आपस्तम्ब के अनुसार 
वर और वधू दोनों को ही दृपभ-चर्स पर बेठना होता था, ओर 
शाॉँखायन के अनुसार नए घर में प्रवेश करने से पहले केवल वधू चस 
पर बेठती थी । किसी-किसी के अनुसार चम पर ब्ेठने के बाद किसी 
प्रकार की बलि भी दी जाती थी तथा कुड्ड मंत्रों का उच्चारण किया 
जाता था,” ओर तदुपरानत एक बालक को वधू की गोद में बिठाया 
जाता था ।" सूयस्त के बाद वर उसे ध्रत-दश न कराता था। हिरण्यकेशी 
के अनुसार ध्रुव-दर्शन कराने के बाद वर घर के बाहँर जाकर 
देव-पूजन ओर नक्षत्र-पूजन करता था तथा पुनः भीतर जाकर वधू से 
भात की बलि दिलबाता था| बले से वचे हुए अन्न का एक ब्राह्मण 
को भोजन कराया जाता था । 

विवाहोपरान्त सहवास का नियम 

विवाह के बाद की पहली तीन रात तक ब्द्मयचय पालन का कठोर 
नियम था। वर ओर वधू दोनों ही भूमि पर सोते थे और, उनके लिए 
सलवण ओर तिक्त मोजन का निषेध था। चोथी रात को साधारण: 


3. गा० र० सू० २, ४, ५६; ज० ग० स्ु० $, २२, २ । 

२, आप० ग० सू० २, ६, ८-६ । ५ 

३, शां० ग० सू० १, १६, २; आश्व० गु० सू० $, ८, 8; गो० गृ० 
सू० २, ४, दे; हिर० ग० सू० १, ७, २२, ८-६; आप० 2 अर मर 
८-१०; जमिनि ग० सू० १, २२, ३ । 

४. शा० ग० सू० १, १६, २-४; आप० ग० १, ८, 8; गो० शु० सू० 

९, शां० ग० सू० १, १६, ८; गो० ग० सू० २, ४, ७; आप० ग० 
सृ० २, ६, ११; जं० ग० सू० १,२२,३ । 
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सहवास होता था । ब्ह्मचर्य-पालन ऋतु-समय के तीन दिलों में भी 
किया जाता था। यहाँ यह पअश्न हो सकता है कि विवाहोपरान्त 
त्रि-दिवस बह्मचये के नियम ओर ऋतुकालीन ब्रह्मचय के नियम क्‍या 
एक ही थे। परन्तु ऐसा नहीं मालूम होता। हिरण्यकेशी ने दोनों 
अवसरों के तीन दिन वाले आचरण ओर तठ॒चततर सहवास का 
प्रथक-प्रथकू बरणन किया हे ओर ऋतु समय-वाला वर्णन बिवाहोपरान्त 
आचरण के वन के तत्काल बाद ही दिया है।' आपत्तम्ब तीन दिन 
तक सहवास का निषेध करने से पहले आदेश करता हे कि बर जिस 
दिन बधू को घर लाए उस दिन को ध्यान में रक्खे* ( अथांत्‌ उंस दिन 
से सहवास निषेध के तीन दिन की गणना करती चाहिए )। इन तीन 
दिन से सम्बन्ध रखने वाला विधान ऋतु-विधान से भिन्न है, इसका 
आपस्तम्व में पूण रूप से स्पष्टीकरण तब हो जाता हे जब हम देखते 
हैं कि उससे दोनों अवसरों के सहवास के लिए भिन्न-भिन्न मंत्र दिए 
हैं। बधू जिस दिन अपने नए घर में पहुँचती हे उस दिन की क्रियाओं 
के वर्णन के बाद गोमिल ने जो ब्रह्मबचय-निर्देश किया है वह अगले 
तीन दिन के लिए है।? इसी भांति आश्वलायन में भो हम देखते हैं ।* 
आश्वलायन और बोधायन के अनुसार, यदि ऋषि-सन्तान पेदा करनी 
है तो यह ब्रह्मचये-पालन एक वष तक होना चाहिए | इस एक बष 
की अवधि की माप वेबाहिक जीवन के प्रथम दिवस से ही की जा 
सकती है न कि यहाँ सम्भवतः विवाह के बाद के प्रथम ऋतु-दर्शन 
से अवधि मापने का अभिग्राय हो सकता है तो हमें ज़िरात्र-अह्मचर्य के. 
अथ को अत्यन्त संकीण कर देना होगा। इसके साथ ही अन्य 
3हि० गृ० सू० १, ७, २३, १० से लेकर १, ७, २४ तक । 
२एतद्दर्विजानीयाददुद्र्भायामावहते । त्रिराज्मुभयोरघश्शय्या बरह्मचय 
ज्ञारलवणवजनक्च । २, ८, ७-८ । 


: डैवाबुभों तत्मस्दुति त्िरान्रमक्ञारखवणाशिनो'*' **। २, ३, १४ । 
४्श्राश्व० गु० सू० १, ८, १० । 
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ऋतु-समयों में सहवास न करने के ब्रिपय में हमारे पास काइ प्रमाण 
न रहेगा। 

हम देख चुके हे कि त्रिरात्र-तह्मचय को अनियायता होने पर भी 
चंतुथ रात्रि का सहवास प्रत्येक दशा में अनेवाय नहीं था । पर, किसी - 
किसी के अनुसार वह अनिवाये भी था। शांखायन, पारस्कर और 
गोमभिल तो सहवास का उपयुक्त अवसर मासिक रजोधम के बाद ही 
सममभते हैं' । परन्तु कोई-कोई आचार्य ऐसे भी हें जिन्हें विबाहोपरान्त 
चतुथे रात्रि के सहवास का पक्षयात है, और गोभिनज्न उनके मत की 
अवहेलना नहीं करता ।* हिगस्प्यकेशी और आपस्तम्ब तो उसे 
आवश्यक समझते ही थे। अधिक बाद के दिनों में चतुथ रात्रि 
का सहवास स्त्री का एक संस्कार समझा जाने लगा था ।* अपने ऊपरी 
रूप में यह प्रथा आजकल: की उत्तरी भारत की सुहागरात” ओर 
बंगालियों की 'फूलशेया! की प्रथाओं से मिल्ञती है, यद्यपि० यह आव- 
श्यक नहीं है कि सुहागरात” ओर 'फूल्शय्या? की रस्में चतर्थ रात्रि को 
ही हो अथवा उनमें सहवास नो होवे ही | धीरे-धीरे कालान्‍्तर में 
जसे-जसे वैवाहिक आयु की निम्न सीमा कम होती गई होगी, इस प्रथा 
में से सहवास का महत्व भी घटता गया होगा। परन्तु इतना मानने में 
कोई अनोचित्य नहीं है कि विवाह-सम्बन्धी तमाम क्रियाओं में इस प्रथा 
की भी काफो मान्यता थी। ऋग्वेद के समय में भी हम देखते है कि 
उत्सबाद के उपरान्त वर अपनी वधू को रथ में बिठाकर जुलूस के साथ 
अपने घर ले जाता था। इसके वाद सहवास द्ोता था।* 





३ शा० ग्र० सू० ५, १६, १; पा० श० सू७ १, ११, ७; गो० गसृ० सू० 
२, <, ८ ) 

२ गोमिल् के द्वारा दूसरे के मत से पथक अपने मत का यह विचचन इस 
बात का एक अतिरिक्त अ्माण बन जाता है कि चतुर्थ रात्रि के सहवास-निर्देश 
में अभिप्रात् विचाह्येपरान्त चतुर्थ रात्रि से द्दी था । 


३ इृद्सुपगसनमावश्यक्‌ सत्राससकारत्वात्‌ू-- संस्कार रत्नमाला, प७० ८ 
4 ४९०१० फ्व6६ ० ७००8 घलते 3प्र5७९५७ 


प्रो का न मिनिनििि जे 
१३६ कला ओर सोन्दर्य 


प्रथम ओर चतुथथ दिवस का महल 

विवाह के बाद के प्रथंम और चतुथ दिवस का, इस अकार, एक 
विशेष महत्व या । चतुथ दिवस बेवाहिक रीतियों का अन्तिम दिवस 
होता था। इस दिन व्र-बधू के मिथुन-सम्बन्ध को तदुचित पूत क्रियाओं 
द्वारा मान्यता दी जाती थी। दूसरे शब्दों में, यह उनके मिथुन-सम्बन्ध 
के उद्घाटन का दिन था। दिवस का महत्व इस बात सें था कि उस 
दिन दो-चार रोज पहिले का ब्रह्मचारी (विद्यार्थी) ग्ृहस्थ बनकर एक 
गृहस्थ के पवित्र ओर कठिन उत्तरदायित्वों को अपने ऊर्पर लेता था। 
इस दिन तो सत्र ही, ओर लगभग सभी ' के अनुसार, वर वधू छोटे- 
मोटे होम करते थे और देवताओं को बलि देते थे। इस प्रथम दिवस 
से वे सुबह-शाम की बल्ले देने तथा गाहपत्य अग्नि में ( जो विवाह के 
अबसर पर प्रदीप्त को गई थी ) ह्वितीया ओर पूर्णिमा के चान्द्रायण 
यज्ञ करने हे अधिकारी बनते थे।* इस पवित्र गाहेपत्य अग्नि को जीवन 
भर कायम रखना एक टिजन्मा का सबसे बड़ा उत्तरदायित्व था क्‍योंकि 
इस अग्नि की प्रतिष्ठा में ही उन समस्त जीवन-व्यापी कतंव्यों, 
यागादिक क्रियाओं आदि का पालन निविष्ट था जिनको किए बिना एक 
द्विज नहीं रहता ।? 


4 देखिए शॉखायन १, १८; पा० ग्रृ० सू० १, ११, १-९; खादिर 
ग्रू० सू० १, ४, १२-१६; गो० गृ० खू० २, ९, २६ हि० ४7? सू० १,२३,३३ 
और १, २४,-३; आप ० गृ० सू० १, ३, १०; कौशिक गृ० सू० १०, ७६, १। 
२ अश्वि० गु० सू० १, ६; खादिर ग॒ु० सू० १, *; हि० गश॒ु० सू० 
, ७, २६, १-३; श्राप० गृ०सू० ३, ७, १६ और भी देखिए--स्मार्त 
वेवाहिके वन्हों श्रौत॑ वेतानिकादिषु ।? (व्यास-संहिता २, १७) । 
डरे देखिए मोनियर किलियम्स की छ087#रग्रशांड0 बगवे स्रांपवरण5,. पेष्ठ 
३६४, “इस क्रिया में प्रयुक्त की जाने वाली अग्नि दो काष्ठ-खंडों को, 
जिन्हें अरणी! कहते थे (ऋग्वेद ७, ११), आपस में रगड़ कर पेंदा की 
जाती थी और इसे अग्नि को, जो वर-वधू के विवाह बन्चन की साक्षी होती 
थी, वे अपने घर ले जाते थे | वहाँ इसके लिए भूमि-खण्ड पर एक अलग 
कोठरो निर्दिष्ट होती थी जिसमें बड़ी पविन्नता और सावधानी के साथ इसे 
हमेशा कायम रक्‍खा जाता था। परम पूजनीय होती थी यद्द अग्नि। इसको 
कभी मुंह से नहीं फूंका जाता था और किसी प्रकार की कोई अशुद्ध या 
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यह सोचने की अधिक आवश्यकता नहीं रहती क्रि जिस विवाह के 
किए जाने में इतनी सावधानी,इतने साधन ओर इतने प्रबत्व काम में लाये 
जाते थे उसके भविष्य के सम्बन्ध में केसी आशाएं रकात्री जाती होंगी । 
परम पूत विंवाहाग्नि के चतुर्दिक, अति शुभ मुहत्त में, पावन मंत्रों की 
उद्धोषणा के साथ देवताओं की साज्ञी में जिस बेबाहिक जीवन की 
प्रतिष्ठा होती थी उसकी सविष्य-भावना में सब कुड्ध शुभ ओर मंगल- 
मय ही रहा होगा । समूची विवाह-क्रिया का जो आध्यात्मिक-बामिक 
वातावरण बनता था और उसमें वर-वधू का जिस अकार का मानसिक 
संस्कार जड़ पकड़ता होगा उससे अवश्य ही एक भावी जीवन को--एक 
ऐसे जीवन को जिससे दोनों एक-दूसरे केसुख के लिए पारस्परिक 
प्रेम ओर समादर के भाव से प्रेरित होकर किसी प्रकार की सहज 
समपण-बृत्ति को फलीभूत करते रहे होंगे--कल्पना को जा सकती हे । 
हम देख चुके हैं कि वधू को आशीवांद मिलता था कि वहे अपने 
श्वंसुर-ग्ृह की रानी बने | श्वशुरालय में वह वास्तव में जिस आदरपूरो 
ओर उत्तरदायित्वपू्ण स्थान की भागिनी बनती थी उसके 
लिए वैदिक इन्डेक्स! के रचयिताओं का खोजपूर्ण वक्तव्य" 
पठनीय है। बेबाहिक जीवन से सम्बन्ध रखनेवाला विग्रह बिवाद 
उन युगों में यथासम्भव बहुत ही कम पेदा हो पाते होंगे और 
सम्बन्ध-विच्छेद की परिस्थिति शायद ही कभी उपस्थित 'होती हो । कहीं 
कोई एकाघ वाक्य* यद्यपि पुरुष या स्त्री की ओर से दुराचरण-विपयक 
सन्देह पेदा कर सकता है, परन्तु ऐसे एक वाक्य से किसी विषम सामा- 





अपवित्र वस्तु इसमें नहीं पड़ने दी जाती थी | इस अग्नि को पेर गरम करने 
के काम नहीं लाया जाता था ४ देखिए मछु० ४, ४३॥। - 

१. ४6046 उगपे8४ 604 7४87068 ७00 5909|92४8, पृष्ठ १६४ । 

२. देखिये--“तस्मादेवविच्छोत्रियस्य दारेण नोपदासमिच्छेदु तह्यवस्वित्परो 
भवति ।! पार० ग्रृ० सू० १, ११, ६। 
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जिक स्थिति की सूचना नहीं महण की जा सकती। घधम-अधान गृद्य- 
: पद्धति की सरल निर्मेल सुंख, सम्भावनाओं को आविल करने वाली कोई 
बात यदि सामाजिक जीवन के अंग रूप में उस समय रही होती तो 
गृद्य-पद्धति का इस प्रकार चार-पाँच सो" वष तक विस्तार पाते रहना भी 
सम्भव न होता, और न यही सम्भव था कि उस पद्धति में दराचरण 
सम्बन्धी कठिन प्रायस्वतों का कोई भी विधान न होता | प्राचीन समय 
में सम्बन्ध-विच्छेद जेसी किसी ग्रथा का कहीं कोई जिक्र नहीं मिलता । 
अपवाद के रूप में कभी कहीं दुराचरण की कोई बात हो जाने पर समाज 
का या घर वालों का अपराधी के साथ क्‍या व्यवहार होता था, इसका 
हमें पता नहीं। ऐसी सूरतों के लिए किसी प्रकार के आचरण-विधान 
या दण्ड-विधान का होना ही इस बात का प्रमाण है कि ऐसी सूरतें 
: ग्रायः पेंदा नहीं द्दोती थीं। «७ है े 
परम्परानुभुक्त ढंग पर, वतसान हिन्दू-समांज से भी, तल्लाक या 
सम्बन्ध-विच्छेद के लिए कोई स्थान नहीं हे। हम सि० फ्रोज़र के इस 
कथन से सहमत हैं कि प्रत्येक घामिऋ हिन्द के लिये विवाह एक अति 
वित्र-बन्धन है और उसमें सम्बन्ध-विच्छेद नहों हो सकता। यदि 
कोइ स्त्री पथश्रष्टा हो जाए तो बह जातिच्युत की जा सकती है ओर 
अपनी सामाजिक प्रतिप्ठा में गिर सकती है। परन्तु जब तक यह जाति 
में सम्मिलित है तब तक उसका विवाह-बन्धन भी हृढ़ हे, पवित्र है।' 


१ 8. ए. # ६८०७० [०वांछ्क गफ्रठप्ष्टी/0 78350 धधते ए०९७९१४, छू २७२। ओर 
भी देखिये, (/€7503 ० ]70॥8 9], ५०], हे पु २४०८ पर मि० गेट क्या कध न - | 
“दुराचार की दोबषिणी स्त्री को यंद्ररि जाति और प्रतिष्ठा से च्युत किया जा- 
सकता है; परन्तु सम्बन्ध-दिच्छेर लो, सामान्य अर्थ में, असम्भव ही है ।! 

]3॥8980 एफ ए०७57ए 5095व68, ४०. ]] में प्रकाशित लेखक के मूल 
ग्रजी लेख आक्ष॥छ6 79 0४७ 77765 87१ 7०एछ के आधार पर। 





न मालूम कब से मनुष्य पारद-आदि भिन्‍न-भिन्‍न द्रव्यों से सुवण 
बना लेने की चेष्टा में व्यस्त रहा है । परन्तु आज हम बुद्धिमान बन कर 
सोना बना लेने की बात को उपहास्य समभते हैं। हमने जैसे निश्चय 
कर लिया है कि पारद-पारद ही है ओर वह सोना नहीं बन सकता | 
हमारा यह निश्चय इतना वैज्ञानिक है कि आधुनिक रसायन द्वारा भ्राप्त 
कुछ स्वण दृश्य परिवतेनों को देख कर भी हम पारद को ऋपारद मानने 
को तत्पर नहीं हो सकते | इसी भाँति विश्व के अन्य पदार्थ भी अपनी 
विभिन्‍नता में, प्रकृति के तानात्व में, जो हैं. बही हें--अपने से अन्य 
नहीं। पारद का, या तत्तद्‌ द्रव्य का, सुबण बन जाना तो अनानात्य का 
सिद्धान्त है । रसायन-शास्त्र के योगिक परिवतनों में भी अनानात्व का 
कहीं भी स्वीकार नहीं है। पर, कहीं भी उसका बीज भी नहीं है क्‍या ? 

आज भी, सुना है, कोइ-कोई रमते योगी आपकी श्रद्धा ओर भाक्ति 
के प्रतिदान में, सुलफे की कुछ चिल्ममों की भस्म बना कर, स्वणे-निर्माण 
के रहस्य को आपके सामने उद्घाटित करने के लिए तेयार होते देखे 
जाते हैं, और, स्वणे-रचना की क्रिया में उन योगियों से अधिक महत्व 
स्वयं आपका रहता है। आप दूसरे की श्रद्धा-भक्ति की अपेक्षा न कर 
केबल अपनी ही श्रद्धा-मक्ति के बल पर सदा तैयार र्ते हैं सोना बनाने 
के लिए | इस तत्पर रहने में ही आप अपना सोना बनाते रहते हैं | 
. अकृति के ६१,' या कितने, मूल द्रव्यों की शोध कम-से-कम ६१ 
१, अरब तो यह संख्या ओर भी कम द्वोगई है । 
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की परिमिति तक तो संसार के असंख्य नानात्व कीं सेद्धान्तिक अस्वी- 
कृति-सी ही लगती है। तब' फिर, यह भी असम्भव तो क्यों हो कि ६१- 
रूप नानात्व की भी १-रूप आतनाना-परिसिति हो सकती है। इसीलिए 
क्या, कि हम उसे नहीं जानते-समभते ? हो सके तो नीहारिका का 
विश्लेषण करके देखिए न । अशुओं के योगिक भेदों का तक परमाणुओं 
तथा विद्य त्कर्णों को भी ज्ञागू हो जाता है, ऐसा आप कहाँ कह पा रहे 
| यदि नहीं कह पा रहे दे तो हमें कहने दीजिए कि अपनी वस्तुता हैं 
आपकी रसायन-विद्या (87०) और शाक्तिनवेद्या (?॥990८8) 
तक अन्तत: एक ही है। और फिर यदि कोई कह सके कि विश्व में जो 
कछ भी दिखाई देता है वह विश्व-संचार के, संखृति के, किसी समन्वय, 
किसी ऐक्य-तत्व, की ही विलास-क्रीड़ा का रूप हे तो यह भी कहा जा 
सकेगा कि विश्व में जो कुछ भी दिखाई देता है वह सब उस ऐक्य- 
तत्व, उस एक, का ही प्रतीक है। नानात्व की प्रतीकता हो तो स्वणो- 
रचना का भी तत्व है, तो, यानी, पारद का सोना बन भी सकता हे। 
तात्विक ((४77०॥४०४)) रूप में शुद्ध पारदीय दृष्टि वाले लोग भी 
जब परमाणु ओर विद्य व्कूण तक पहुँचते हैं तो मानों वे द्रव्य-तत्व और 
शक्ति-तत्व॒ के सन्धि-स्थल तक तो पहुँच ही जाते है। परन्तु जिस प्रकार 
परमाणु की चरमता को वे देखते हैं उसी प्रकार शक्ति में भी किसी 
अन्य चरम तत्व को पकड़ने को प्रवृत्ति उनकी क्‍यों नहीं होती ! अखिल 
द्रव्यजात में जिस प्रकार परमाशु चरम हेतु रूप से परिव्याप्त है उसी 
प्रकार क्‍या शक्तिमात्र-विद्य तू, ताप, चुम्बकत्व--में गति को, स्थूल 
भोतिक दृष्टि के नाते से ही, चरम हेतुरूप नहीं माना जा सकता ? इतना 
यदि माना जा सके तो द्रव्यतत्व और शक्तितत्व की सन्धि में गतिमान 
परमाणु द्रव्यविद्य और शक्तिविद्या के सयाहार समन्वय का भी तत्व 
बन जाता है। क्योंकि गतिहीन परमारु की वैज्ञानिक कल्पना नहीं की 
जा सकी ओर परमाणु के बिना हम गति की कल्पना नहीं कर सकते | 
यहाँ तक तो भोतिक प्रत्यक्ष के नाते, अथ।त्त परम,ण के वेज्ञानिक 
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साक्ष्य के आश्रय में, गति की कल्पना को सिद्ध मानने के लिए हम मज़- 
बूर-से हो जाते हैं। पर इतना मानने के बाद, पंरमाणु से स्व॒तन्त्र किसी 
गतितत्व को स्वीकार करना भी हमारी सजबूरी की ही बात हो जाती हे, 
जब तक कि हम गति को द्रव्यमात्र के गुण ( 907०७ ) के रूप में 
अभिहित करने को तयार न हों । परन्तु तब हमें यह भी सममना होगा 
कि गुण स्वयं क्‍या चीज है। वह द्रव्य और शक्ति से मिन्‍नकिसी अन्य 
 बगे की चीज है अथवा इन्ही दोनों में से किसी वर्ग की है। एक प्रकार 
की भारतीय भौतिक विचार-प्रणाली ( सांख्य-दशन ) में 'गुण” अखिल 
सष्टि के चरमावयव के रूप में ग्रहीत क्रिए गए हैं ओर उनकी संख्या 
केवल तीन है । परन्तु इन सब से अलग वह विचार-प्रणाली किसी 
अ-भूत-सिद्ध 'पुरुष/-तत्व का उल्लेख करने को भी शायद मजबूर- 
सी होती हे। क्योंकि सांख्य-सिद्धान्त के अनुसार त्रिगुणों की समा- 
वस्था में स्थ्टि का विकास नहीं होता, बल्कि <्नकी विषमता से 
होता है। विषमता तभी होगी जब तीनों की सम-स्थिति में आन्दोलन 
होगा, अर्थात्‌ जब उनमें गति होगी। पुरुष” तत्व शायद इसी 
“गति? का प्रतीक बनता है। परन्तु, जेसा कहा गया है, 'पुरुषः-तत्व 
सांख्य-प्रतिपादित भोतिक-सिद्धि-विवेचना से अलग को चीज है। वह 
अभोतिक है। 

इस अकार एक ओर शक्ति-संयुत परमाणुओं का अविवेचित-अनु- 
ल्लिखित गति-तत्व ओर दूसरी और त्रिगुण-सिद्धान्तियोंब्का उल्लिखित 
परन्तु अविवेचित पुरुष-तत्व सष्टि के मूल तत्व दिखलाई देते हैं, जिनके 
हारा अर -परमारशुओं के संगठनों में आन्दोलन ओर विषमता पेदा 
होते रहने से स्॒ष्टि का विकास होता है। 

ऐसा नहीं हे कि इस पुरुष-तत्व अथवा गति-तुत्व को समभने 
की कभी कोई चेष्टा ही नहीं की गई हो । (मनुष्य की जिज्ञासा उस 
समय तक शान्त नहीं हो पाती जब तक कि वह चरम की भी मूल- 
भूत किसी अति-चरम ब्याख्या को ग्राप्त कर चरम को बुद्धिप्राह्म न बना 
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ले | उदाहरण में, यह जिज्ञासा ही स्वयं भी अपने प्रति कौतुकी बन 
गतितत्व की अति चरमता- को प्रदर्शित करती है।) और गति यद्दि 
अपने तात्विक रूप में कोई अनिन्द्रिय-प्राह्ष अभीेतिक तत्व है तो उसे 
उसी रूप में व्याख्यात भी करना होगा और उसकी सिद्धि के लिए भोतिक 
इन्द्रिय ज्ञान के आधारों का ढकोसला त्यागना पड़ेगा। अवोचीन 
पारचात्य वैज्ञानिकों में कोई-कोई मिफकते-मिफरकते-से चिति अथवा 
चेतना-तत्व ((-07500प087255) का उल्लेख करते देखे जाते हें | 
परन्तु भारतीय विचार-प्रणाली की दूसरी-दूसरी शाखाओं ने निर्भीकता 
के साथ उस अभौतिक चरम तत्व की गहराई में १ठने की चेष्टा की है.। 
उन्होंने अखिल सत्ताके आवार ओर आश्रय, चित्‌ ओर आनन्द तत्वों की 
खोज की है, ओर यदि देखिए तो, यह चित्तित्व अथवा (7075० ०प५॥९58 
हम तो कहना चाहेंगे चिदानन्द तत्व अथवा चित्सिद्ध-आनन्द-तत्व-- 
ही अन्तत: वुह गतितत्व है जो पुरुषरूप होकर सांख्यवादियों के रजो- 
गुण से कहीं आ मिलता है। यही गति और परसाणु का अभिननें, 
अच्छेय सम्बन्ध हे | 
. पारद के अगु-परसाणु किसी विशेष गंति-सिद्धान्त द्वारा आपस 
में संगठित होते हैं। सुबण योगिक द्रव्य हे जिसमें विभिन्‍न आशविक 
गतियाँ किसी विषमता में एक-दूसरे से मिलती हैं। कीमियागर को यदि 
इत गतियों का पता लगने के बाद उन गतियाँ के अभिवांल्लित विषय 
संयोजन की 'रशक्ति भी ग्राप्त हो जाए तो वह पारे को सोना क्‍यों नहीं 
बना लेगा ? परन्तु इससे भी आगे बढ़ कर, यदि कोई गति के तत्व -- 
चिदानन्द तत्व--को ही अधिकृत कर सके तो उसके लिए तो, पारद ही 
क्या, मिद्टी-पत्थर तक सोना हे; गतितत्व के इस अधिकरण-अधिकार में 
पारद ओर स्वणों का वेविध्य नहीं रह जाता। जो पारा है वह सोना है, 
जो सोना है वह पारा है । क्‍ 

ओर पारे से सोना तो हम जीवन में प्रत्येक क्षण ही बनाने की 
चेष्टा करते रहते. हैं, पारद्‌ से सोना बनाने की क्रिया मूलतः तो हमारी 
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जब से भारतवष का संसग अंग्रेज़ी से हुआ और जब से भारत- 
वासियों में अंग्रेज़ी की उच्च शिक्षा बढ़ी तब से बहुत-से लोग प्राच्य 
ओर पाश्चात्य संसार के पारस्परिक आदान-प्रदान के प्रश्न पर गम्मीरता 
से विचार करने लगे ६। कितनी ही बातें ऐसी हैं जिनके विषय में 
भारत, यदि उसका पश्चिम से सम्पक न हुआ होता तो, हमेशा अन्धकार 
में पड़ा रहता। ऋण-प्रतिऋरण का यह सिलसिला सिकन्दर के. 
समय से चेला आता है। ऐसे ही ऋणों में एक ऋण शतरअ्ज़ के 
खेल का भी है जिसके लिए यूरोव अपने पूव-बासियों का अनुग्रहीत है । 

शतरब्य्ज का खेल भारत में पुराना है। संस्क्रत नाम चतुरद्भ” हे । 
चतुरज्ञ” से मतलव चार अंगों वाली सेना का हैे। रथ, हाथी, घुड़- 
सवार ओर पेदल सेनिकों से युक्त सेना को लेकर एक फर्जी (कल्पित) 
बादशाह अपने अमात्य-सहित जब एक वेसे ही दूसरे फर्जी बादशाह के 
विरुद्ध चतुरद्ठ पट्टिका' के रणांगण में उतरता हे तो चतुरज्ञ” का खेल 
होता है| चत॒रब्ज का स्पष्ट उल्लेख वाणभट्ठ के ग्रन्थों में पाया जाता है । 
रुद्रट के काव्यालंकार में भी एक पद्मात्मक पहेली दी हुईं है जिसमें रथ, 
हाथी ओर घोड़ों की चालों का ज़िक्र हे । 

छठी शताब्दी में इस खेल का इंरान वालों को पता लगा ओर वहाँ 
से फिर यह अरबं-बासियों द्वारा ग्यारहवीं शताब्दीके अन्त तक यूरोप में 
पहुंच गया । शतरंज का खेल बड़ा ही दिलचस्प हे ओर सहज ही लोगों 
को अपना वश्य बना ज्षेता दै। यूरोप में यह बहुत द्वी लोकप्रिय हो गया, 
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यहाँ तक कि तात्कालिक साहित्य ओर रीति-रिवाजों तक पर इसका प्रभाव 
पड़ा। साध्यमिक पद्य, बोलचाल के साधारण मुहावरों ओर गणित 
शास्त्र में इसकी छाप स्पट देखने में आती है । उदाहरणा्थे, अंग्रेज़ी 
मुहावरों के ०;०८८ और शतरंजी 'शहः में एक घनिष्ठ अर्थ-सम्बन्ध 
हे | मध्यकाल के शस्त्रास्त्रों ओर कचच आदि में कभी-कभी रुख! की 
तसवीर तक बनी रहती थी । 

शतरंज का खेल अब यूरोप में बस गया है ओर वहाँ के अन्तग् ह- 
आमोदों की एक प्रधान सामग्री हे। अंग्रेज़ी खेल में मोहरों के नाम आदि 
ओर शायद दो एक चरणों (चालों) के परिवतेन हो गए हैं, परन्तु मोहरों 
की संख्या उतनी ही हे जितनी कि भारतीय खेल में । संसार के सब से 
अधिक बुद्धिमानी के इस खेल को यूरोप को सिखाने के कारण, भारत 
ही को नहीं, समस्त प्राच्य जगत को अभिमान हो सकता हे ।* 
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